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هذا الكتاب 


من هو المؤمن المثالي5 يتحدث 
هذا الكتاب عن النماذج التفسيرية 
الناظمة لمنهجي أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين 
التقدميين من خلال المقارنة وإبراز 
الفروق بينهما ش ما يتعلق بسعيهما 
لفهم القرآن الكريم والسّنة النبوية 
سا | بالسرها. عا يلقي الضوء على 
] المضامين الأساسية لمنهجي هاتين 
الجماعتين وكيف ترتبط هذه 
المضامين بتفسيرات تكوّن ‏ بحسب 
اعتقاد كل جماعة ‏ مفهوم «المؤمن المثالي». 
يعتمد الكتاب على عدة منهجيات تجيب عن الأسئلة 
المطروحة, أولهاء استقصاء الأدبيات التي كتبها الباحثون 
والآكاديميون المنتمون إلى السلفية التقليدية الجديدة أمثال 


محمد ناصر الآلباني وعبد العزيز بن باز وابن عثيمين. وكذلك 
بعض من يطرحون رؤية إسلامية مختلفة معن يمكن وصفهم 
بالمسلمين التقدميين. أما ثانيها. فهو تحديد المعايير التى 
يشكلها علم أصول الفقه والعلوم المتعلقة بطبيعة اللغة واللاهوت 
وعلم التأويل والابستيمولوجيا والأخلاق... إلخ. 


تتوزّع الدراسة على مقدمة وسبعة فصول وخاتمة. تتضمن 
حديئاً تعليليا للخطابات والقضايا والموضوعات المطروحة اليوم 
ل المجتمعات الإسلامية. ولا سيما تلك الموضوعات التي يدور 
كيد من الجادلآت والخلافات حول سدى شرهيتها الدينية. 





القيق: 1 دولاراً 


أو د يعادلها 
الشبكة العربية للابحاث والتشر 978-614-431-061-8 1581 
بيروت_ القاهرة_الدار البيضاء ‏ الرياض 
المكتب الرئيسي ‏ بيروت 
هاتف : /ا/981/ا1١1١51ة9.١.‏ _ /اغ4/اغ؟١/ا١5؟ة:١.‏ 
8 1ج 911761 
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«* بو ٠‏ 5 
بناء مؤمن مثالي 
مناهج الاستد لال التي تتبتاها 

السلفية التقليدية والمسلمون التقّد ميون 


0 ته - 
دناء مى متثالى 
« 3 ف 
مناهج الاستد لال التي تتبناها 
السلفية التقليدية والمسلمون التقد ميون 
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بناء مُؤمن مثالي: مناهج الاستدلال التي تتبئاها السلفية التقليدية والمسلمون 
التقدميون/ أديس جودري؛ ترجمة معين الإمام . 
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«الآراء التى يتضمنها هذا الكتاب لا تعبر بالضرورة 
عن وجهة نظر الشبكة العربية للأبحاث والنشره 
دملا صا «سمدده855) لسع «معمعتاء8» لوع10 زاكنامأوتاء1 8 عصناء مدهت 
مع هل 1ه عل0طاع11 *مسنتاكن1 ع اأدوعدووء2 لطع تكقلو5 لهده)201: 01ل 


1 ,بقزفع لبط ونلخ (©) 


5 .اذ ]0 دامأوأ الل 2 ,مهتاتصسعه11 عنمولوط نإ طاوتأوم8 دزا لعطعتاطنم اوعلط ,لعبمعدع8] ماطونظ الم 
لزنا دصهلوآ ها «سمحمه/آ» لصه «معلاءزلع8» لمعل1 لإأدناهتعذلع1 م مرمتاع نص اقصه0 غ1غنا قط جع0منا نايا رووعرط 
عتضمع 221 حزمع! ععرعه!! عط ععلصن لعتقتلطلام لمة لعأمأكهمن رعء6 مقط ومتاتلء 1105 .وزتعلباط وثلمف 

7011 ؤت كه #مطاناة علطا كه لع1!أأدعل1 ع 10 الوك ولط لع1ن2556 قهط ع#مطابنه ع5 ,صما اتسعوكلة1 


جميع حقوق الترجمة العربية والنشر محفوظة حصرأ للشبكة 
الطبعة الأولى» بيروت» ١٠١١5‏ 


الشبكة العربية للأبحاث والنشر 


بيروت ‏ المكتب الرئيسي: رأس بيروت ‏ المنارة ‏ شارع نجيب العرداتي 
هاتف: /الاخىرة؟/!! أكق١٠٠‏ محمول: /1 ٠١0557101171951‏ 
تمع .عاعه جاع ته ز(أطهوعة © 0لصذ :أتقصع 
القاهرة ‏ مكتبة: وسط البلد ‏ 7" شارع عبدالخالق ثروت 
هاتف: ملا١ ٠.0177‏ محمول: :05١0110:15551457‏ 
011.08 تداع 0-0 22 ©1210 :اتقتم-8 
الدار البيضاء ‏ مكتبة: 14 زنقة روماء تقاطع شارع مولاي إدريس الأول 
هاتف: ١1017110718‏ محمول: ٠011711117١1١٠‏ 
108 اع م- 212 ©)0-213 له تلتقص-ظ 
الرياض مكتية: حي الفلاح ‏ شارع الأمير سمود بن محمد ين مقرن 
جنوب جامعة الإمام. مقابل بوابة رقم ؟ 
هاتف: 10091511355ك9 ٠٠‏ 
تمك .آنه جاع سد زأطهنة © هئا-مكاما :أتقد-8 


الإهداء 


أهدي هذا الكتاب إلى ابنتي الصغرى ليلى جودري 
(ولدت في ١١‏ فبراير/ شباط »)35٠١8‏ وابني الأصغر 
فهيم جودري (ولد في 5١‏ نوفمبر/ تشرين الثاني 
20 أآيلاً أن ينشأ كل منهما ليصبح إنساناً ملتزماً 
ومسهماً فى تحقيق مُكّل العدالة والمساواة والمعرفة 
التحررية في عالم يحقّق فيه كل إنسان قدراته كاملة. 


أولاً 


ثانياً 


النسبيتين لمختلف مصادر المرجعية الشرعية 


في التراث الإسلامي السني 1 


مقدمة خم م ا ا 
: العصر ما قبل الحديث : 
من زمن النبي إلى القرن الثامن عشر 20111 


من القرن الثامن عشر الميلادي إلى الوقت الحاضر 


: السلفية التقليدية الجديدة: أهم دُعاتها ومنهجها 00 
: أبرز تمثَلٍ السلفية التقليدية الجديدة ودعاتها ا 


: ملاحظات تمهيدية حول المنهج الذي تبنّاه 
فقهاء السلفية التقليدية الجديدة فى كتاباء 0 


م 


: أصول المجادلات والمناقشات حول المكانة والأصالة 


وم مام م ة رونو 


وعاهة مه وو مرو 


0000000 


: السلفية التقليدية الجديدة وعلاقتها بأصول المجادلات 


حول المنزلة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة 


الفقهية/ الشرعية في التراث الإسلامي 0 
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وانعا : منهج السلفية التقليدية الجديدة كما وصفه فقهاؤها مو ا 


الفصل الثالث : السمات المميزة لحدود المناهج ما قبل الحديثة 
ومضامينها التفسيرية تفج اح ا ا ع م ل 11 
أولاً : منهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن: 
الافتراضات المفهومية والمقتضيات ومضامينها التفسيرية ..... ١16‏ 
ثانياً : منهج السلفية التقليدية الجديدة 
ومقاربتها للسنة ‏ الافتراضات المفهومية 


والافتراضات المسبقة والمضامين التفسيرية وموموممووووويثوةةقمة 1 
خائمة 16 لكو شنج ال امهم فل لأا ام ابا ا لم ا 11017 


الفصل الرابع : مفهوم «المؤمن؟ المثالي دينياً 
ومفهوم «المرأة المسلمة؟ المثالية ديئياً 
ونقاً للسلفية التقليدية الجديدة اس ل 1 


أولاً : مفهوم «المؤمن؟ المثالي دينياً وفقاً للسلفية التقليدية الجديدة ... ١6‏ 


ثانياً : مفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
عن مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً قحف واو وا اذا 


الفصل الخامس : المسلمون التقدميون ‏ مفهمة التراث الإسلامي 
ودراسته بغرض فهمه ا 
أولا : المسلمون التقدميون: الموضوعات العامة المميزة 
لنظرة المسلمين التقدميين إلى العالم وأهم الدعاة والممثلين ... ١74‏ 


ثانياً : أسلاف المسلمين التقدميين من المفكرين الغربيين 

في مفهمة التراث الإسلامي ودراسته بغرض فهمه م 1 
ثالثاً : موضعة المسلمين التقدميين للفكر الإسلامي 

فى السياق التاريخى منذ حقبة الحداثة التقليدية مام 


4 


رابعاً 


الفصل السادس 0 
أولاً 


ثانا 


: مقاربة المسلمين التقدميين للتراث الإسلامى 
وفكرة الإيستيمية الحديثة المتأخرة اع بلك مس و 


ومضامينه التفسيرية 000 


ومضامينه التفسيرية العو اط اوم مو الوم رامو ما وك ا 
: طبيعة مفهوم السنة ومداه في فكر المسلمين التقدميين ‏ 
الافتراضات المفهومية ومضامينها التفسيرية 0000 


: مفهوم «المؤمن» المثالى دينياً 


ومفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 


برأي المسلمين التقدميين 0010001 20011 
: مفهوم المسلمين التقدمبين عن «المؤمن؟ المثالي دينياً 0 
: مفهوم المسلمين التقدميين عن «المرأة المسلمة" المثالية دينياً .. 


كلمة شكر 


ما كان لتأليف هذا الكتاب أن يتحقق لولا دعم عدد من الأشخاص. 
أولاً» أودٌ أن أعبّر عن امتناني العميق إلى والديٌّ» زهرة ودرويش جودري» 
وإلى شقية شقيقى إسمار جودري على كل التضحيات التي قدموها لتمكيني 
ومسناقدتي في اهتماماتي الأكاديمية. أريد أيضاً أن أشكر زوجتي العزيزة 
سري ميغاواتي على دعمها الذي لا يلين لجهودي الأكاديمية وثقتها بي. 
كما أشكر الأستاذ الدكتور خالد أبو الفضل الذي اقترح فكرة الكتاب 
واعتنقها بكل حماس. أريد أيضأ أن أعترف بفضل الإسهام المالي الذي 
قدمه مركز الدراسات والمجتمعات الإسلامية (جامعة أستراليا الغربية) 
ومديره المؤسس الأستاذة سامينا ياسمين. 


الشكر كل الشكر أيضاً للأستاذة سامينا ياسمين على ثقتها بي منذ 
وقت مبكر ودعم طموحاتي لتصبح أكاديمية. 


1١١ 


خلفية الدراسة 


تحدّد هذه الدراسة النماذج التفسيرية الناظمة لمنهجئ”'' أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين» وتقارنهاء وتظهر الفروق بينهاء 
وذلك فيما يتعلق بسعيهما لمفهمة القرآن والسنة وتفسيرهاء إضافة إلى 
الافتراضات التى ترشد هذين المنهجين. كما تتفحص ماهية المضامين 
التفسيرية لهذه الافتراضات الناظمة لمنهجي أتباع السلفية التقليدية الجديدة 
والمسلمين التقدميين في علاقتها بتفسيرات ما يعتقّد بأنه يكوّن مفهوم 
«المؤمن؟ المثالي دينياً ومفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً. 


تتمثل السياقات الأوسع لهذه الدراسة في المجادلات والمناقشات 
المعاصرة بين المسلمين حول القضايا الدينية المتعلقة بالأصالة والشرعية 
والمرجعية وسلطة التمثيل» ومن ثم فهي تحذد طبيعة ومستقبل الإسلام 
والوعى المتنامي بالطبيعة الخلافية للتراث الإسلامى”". أجَجت هذه 
المجادلات والمناقشات التقليدية الداخلية قوى التحديث والعولمة9", 


)١(‏ سوف تُستخدم كلمة منهج/ مناهج في فصول هذه الدراسة بمعنى الافتراضات التفسيرية 
الناظمة لمنهجيات معينة لتفسير القرآن والسنة؛ لا سيّما فى ميدان أصول الفقه الإسلامي والتأويل 
القرآني. , 1 

(6) انظر على سبيل المثال : ه66ه87! 07:7اىل «هر عملععمد ه1891 ,لعطدوه14 .2 قمة ماتومموع .ل 

.(2008 ,كمعء2 ودللدت) 11# «رالمءظ دج أعسلة «ه !|8 

(9) انظر : صا عع ااتصسصدمه© أمممنام ده !1 له عأعمعوءلة متاعيكة ,.لء ,معواءأل! لمع ملعتال .5 

:(2003 بللفظ تمعلاعا) عمم«بط دممعه 0:ره 
انظر أيضاً العدد الخاص من: ,ةتتوتقة قلرءاك لمم ععاء2 علص ,4 .مم ,96 ناعمللا ستاكت4ة عط 
.(2006) «عترمئتاظ مل دددا؟آ ومتعتمطانات» ,.لء 


1 


والأقليات المسلمة التي تعيش في الغرب مع علاقات دينامية اجتماعية 
للاكناة إلى دين أفلية مهاجرة جديدة” .انيما ولدت ا الناتجة 
للمعرفة الدينية وتشظي السلطة المرجعية الديئنية حالة تتميز بمشاركة عدد 
متزايد من المسلمين في المجادلات حول الإسلام ا أعنى 

بالإسلام المعياري؛ ذلك الإسلام المعتمد على تعاليم القرآن والسئة مهما 
تباينت مفهمتها وتفسيراتهاء واختلفت الخطابات المحيطة بمسائل تفسيرها 
المرجعي. كما كثفت أحداث الحادي عشر من أيلول/ سبتمبر المأساوية هذه 
المجادلات» ما أدَّى إلى حالات استقطاب حادة في آراء المسلمين التي غالبا 
ما تأطّرت في انقسام بين #المعتدلين» و«الأصوليين:©. والنتيجة المنطقية 
لذلك كله بروز تعددية كبيرة في المجتمعات التفسيرية"'؟ والجماعات الدينية 

بين المسلمين المعاصرين تزعم كلها امتلاك السلطة المرجعية0". 


تناقش هذه الدراسة تفسير مجموعتين من مجتمعات التفسير بين 
المسلمين المعاصرينء أسمّيهما هنا: السلفية التقليدية الجديدة» 
والمسلمين التقدميين. ومن ثمء يجب عدم النظر إلى تفسيرات المجموعتين 
التي تمثّل بؤرة تركيز هذه الدراسة بوصفها منفصلة موضوعياً عن 
المجادلالات حول مسائل أصالة التراث الإسلامي» لكن كل مجموعة ترغب 
بطريقتها الخاصة فى التأثير فى هذا التراث» وصياغته» والمساعدة فى 
تدرينة قاذ كن ذلك كله لسن مون مقاهد هذه "الدراسة موكين أفضلية 
أحد منهجي التفسير أو تفوّقه على الآخرء بل تحديد الافتراضات الناظمة 
لكل منهج ومقارنتها وتفسير سبب ظهورها. 

وبدوره» حرك السياق المذكور آنفاً ‏ بإسهاب ‏ عمليات معقّدة من 


(4) أديس ديودريجاء مراجعة نقدية حول يناه هوية دينية فى سياق دين أقلية مهاجرة: ©18» 
1411-2 ,جز« :(2007) 2 .20 ,25 ععءغاأرماتابط 4114 انتم تعأ نل زه أوتاصسنامل «ركتستاكط11 ورعاوعء /لا أن عقو 


(0) بوالومعء لونا مماععساءظ :113 بدسماععمء©) ع (اأاوط «رأأعباط ,لصماهووتط .ل لصة ممساععءز8 ٠.‏ .دا 
.(1996 ,رووعوط 


(") «مجرع1 إن عامهظ ءا فنره ججه11 4أه© عط ,مءتتءض4ة :«أأعياط 804 ,تاعلط 004 ,أسملمدلة .ا 
.(2004 ركامه8 ممع طاموط عاعملا بجعل3) 


(00 سوف أشرح ما أعنيه بتعبير مجتمعات التفسير» في النص الرئيس اللاحق. 
(4) «رسصهناهء16دكةا© غه اأمسعااة بممستستاءءط م 55-5 /20122 عدم م1 15205)» ,لع536 .م 
395-04 .مم :(2007) 3 .0ه ,97 4اج10ا :«أأعاة 111 
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الخلافات والمجادلات حول السلطة المرجعية والشرعية الدينية» وجاذبية 
مختلف #جماعات التفسير؛ لعدد من نسخ «الإسلام المعياري». وفي هذا 
الصددء احتلت مركز المسرح قضية تفسير النص القرآني والتأويل”". 
وسعت الدراسة في هذا السياق إلى استكشاف قضيتين اثنتين جذبتا كثيراً 
من الاهتمام الأكاديمي وغير الأكاديمي. الأولى هي مسألة ما يكوّن مفهوم 
«المرأة المسلمة» المثالية دينياً فيما يتعلق بدورها ومنزلتها في المجتمعات 
(الإسلامية/ المسلمة)» والثانية هي قضية ما يقوله المنبعان الأساسيان 
للتعاليم الإسلامية» القرآن والسنة» عن الوضع الديني للآخر غير المسلم» 
لا سيّما المسيحيين واليهود. يعني الوضع (القانوني) الديني أو السلفي هنا 
حدود مفهوم الإيمان في العقيدة الإسلامية» ولا سيّما هل يمكن اعتبار 
معتنقي الأديان الأخرى مسلمين بمعنى غير مجسد لأولئك «الذين يؤمنون 
بالله: و/ أو «المؤمنين»: وهم الناجون (من النار). هذا هو ما أشير إليه 
بوصفه مفهوماً لما يعنيه «المؤمن». 


تدرك الكتابات الراهنة أن النماذج التفسيرية المتشعبة للنصوص 
المقدسة قد استخدمت لبناء عمليات مفهمة متنوعة ومتنافسة» وأحياناً 
متنافرة وغير قابلة للتصالح لهذين المفهومين كليهما”'''. لكن لا توجد 
دراسات تستهدف تحديد واستقصاء الافتراضات المسبقة الناظمة للنماذج 
التفسيرية المختلفة للنصوص المقدسة التي ريما تكون مسؤولة عن بناء 
مقاهيم متنافسة أحول ما ا يشكل 000 البثالي دينياً ل ا اليساية؟ 
#المرأة المسلمة», هنا مينا شريفي 508 إلى أن 5 الأدبيات التي 
تناولت المرأة والإسلام ‏ لا سيّما التي تنتقد الأشكال الإسلامية للأبوية 
(البطركية) ‏ تلتزم صمتا غريبا حول شؤون التأويل» لصالح تفسير بنيوي 
مهيمن للتغيير الاجتماعي والجدال والخلاف260. تستهدف هذه الدراسة 
كسر حاجز الصمت هذا فيما يتعلّق بمجتمعي تفسير إسلاميين معاصرين» 


(9) ره عمزلاوط عط غانه ,اماعا ,تعبده؟11 «أمعجمنامكدم(1 ع( عالأوممتامء5 ,علصا -لإأسقط5 .34 
23,38 .هم ,(2008 ,عأتموطدهة :اأمطذمعللق) «دهنلماء دارط 
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يمثئلهما أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون. وبذلك» 
تستهدف الدراسة الإجابة عن الأسئلة الآتية: 


١‏ ماهو نوع النموذج المثالي دينياً لمفهوم «المرأة المسلمة» الذي 
عمل أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون على مَمْهمَتِهٍ 
وترويجه بوصفه معيارياً وقياسياً؟ 


؟ - كيف يحدد المؤيدون والممثلون للسلفية التقليدية الجديدة 
والمسلمون التقدميون مدى «المؤمن؛ من وجهة نظر معيارية قياسية؟ 
الاسلامي (القرآن والسنة) التي ربما تفسّر تشكل هذين المفهومين؟ وعلى 
أيّ افتراضات تفسيرية تأويلية وإبستمولوجية ومنهجية ترتكز؟ 


حول منهج الدراسة 


من أجل الإجابة عن الأسئلة المطروحة آنفأء يعتمد المنهج الذي 
أتبعه على عدة منهجيات. وفيما يتعلق بالفصول التي تتناول فكر السلفية 
التقليدية الجديدة مباشرة» قمت باستقصاء الأدبيات التى كتبها الباحثون 
الأكاديميون المنتمون إلى السلفية التقليدية الجديدة» مثل الباحث المختص 
بالحديث محمد ناصر الدين الألباني”"'' (توفي عام 2)١944‏ ومفتي 
المملكة العربية السعودية السابق عبد العزيز بن باز (توفي عام ,)١1949‏ 
وبعض من تلاميذهم البارزين» مثل الشيخ المدخلي» وابن عثيمين (توفي 
عام ١©؛‏ وإلى حد قل 07 أتباعهم الغربيين» ومنهم شخصيات مثل 
جمال زارابوزوء والدكتور بلال فيليبس. بينما تعتمد الفصول التي تتناول 
فكر المسلمين التقدميين على أعمال المفكرين المسلمين التقدميين البارزين 
مثل خالد أبو الفضل» وعميد صافي» وفريد إسحقء وإبراهيم موسى. 
وكاسيا علي» وأمينة ودودء وغيرهم. 

)١1(‏ التزمنا (في الأصل الإنكليزي لهذه الدراسة) تهجنة أسماء الباحثين من أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة وكتبهم كما ظهرت في أعمالهم وعلى مواقعهم على الويب. 


(17) اعتماداً على مراجعتي لأدبيات السلفية الجديدة؛ لاحظتٌ وجود يعض التردد والإحجام 
عن تأليف الكتب المتعلقة بالمنهج من جانب الباحثين من أتباع السلفية الجديدة المقيمين في الغرب. 
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في الفصول المتعلّقة بقضية المقارنة والمغايرة بين المناهج والافتراضات 
والمضامين التفسيرية للسلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين» يتمثّل 
منهج الدراسة في تحديد عدد من المعايير التي تضمها نظرية أصول الفقهء 
ومنها العلوم المتصلة بطبيعة اللغة» واللاهوت (العقيدة6)”*', وعلم التأويل؛ 
والابستمولوجياء والقانون (الشريعة)» والأخلاق» فضلاً عن تحليل 
الاختلافات والفوارق بين المنهجين. تتصل افتراضات منهجي السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين بالقضايا الآتية: 
© وظيفة اللغة وطبيعتها في النص القرآني وطبيعة الوحي 
© عملية استخلاص المعنى من النص القرآني. 
© المدى الذي يصل إليه الاعتراف (أو عدم الاعتراف) بدور السياق 
في صياغة المحتوى القرآني. 
© دور العقل/ المنطق وشرعيته ومداه في التفسير القرآني وطبيعة 
القيمة الأخلاقية في القرآن. 
© المدى الذي يصل إليه استخدام المقاربة الموضوعية (المرتكزة 
على الموضوع) التوثيقية - الاستقرائية (أو المنهجية) لتفسير القرآن 
أو الافتقار إليها (مثلاً: هيمنة ما يسمّى هنا بالتجزئة النصية). 
© مدى المقاربة الأخلاقية ‏ الدينية والغائية» أو المعتمدة على 
الهدف (القصد) للتفسير القرآني. 
© طبيعة مفهوم السنّة ومداه ومضامينه التفسيرية. 
هناء أعتمد على الرؤى المتعمقة للأبحاث الأكاديمية الإسلامية وغير 
الإسلامية ذات الصلة عبر مناقشة أعمال وائل حلاق وبرنارد فايس» إضافةٌ إلى 
فضل الرحمن» وهاشم كمالي» وعيد الكريم سروش» ونصر حامد أبو زيد» 
ومحمد أركون» وعبد الله سعيد» وشرمان عبد الحكيم جاكسون» وغيرهم. 
فيما يتعلق بمفهوم «المؤمن". لا أكتفي باستقصاء كيف فسّر أتباع 


)١4(‏ حول الصلة الرابطة بين العقيدة والفقه» انظر : كع ادمع 1 سمط أمحياملة :نهاك املظ .م 
.(2010 ,كمعع2 لزاأومع انهلا لم01 نلعملا بجول2) 
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السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون نصوص القرآن والسنة 
ذات الصلة اعتماداً على منهجهم. بل أتفحّص - بإيجاز ‏ الأبحاث 
الأكاديمية الحديثة التى تدرس انبثاق «الذات الإسلامية» وارتقاءها فيما 
يتعلّق بتلك المتصلة ب «الآخر الديني»: وأهمية السياق التاريخي حول 
المسألة نفسهاء لا لأن كل خطاب/ نص متأصّل في سياقه الاجتماعي - 
التاريخي الأوسع فقطء بل لأن هذا السياق لعب وفقا ليذه الأبجاك 
الأكاديمية دوراً بالغ الأهمية في انبئاق الهوية الإسلامية المعلنة وارتقائها. 


يتصل جانب آخر من المنهج الذي أتبعه بالمعقولية التحليلية والنظرية 
لفكرة النموذج المثالي دينياً لمفهوم «المرأة المسلمة. هنالك اعتباران 
تحليليان ونظريان هنا. أولاً: ما معنى النموذج المثالي دينياً؟ وكيف يفيد 
تحليلياً في هذا التصنيف التحليلي؟ ثانياً: ما مدى المعقولية النظرية في 
الحديث عن «مفهوم» يتعلق ب «المرأة المسلمة؛؟ ١‏ 


أستعير الفائدة (المحدودة) ل «النموذج المثالي دينيأًة» بوصفه تصنيفاً 
تحليلياً من ف. ٠‏ حسين » التي رسمت خطاً معدل في مقدمتها لكتاب «نساء 
مسلمات» الذي حررته» بين النموذج المثالي والحقائق السياقية للمرأة 
المسلمة. يعتمد الأول على ما تدعوه المعابير الإسلامية والتاريخ الاسلامي - 
في إشارة إلى عصر نزول الوحي وحياة النبي ‏ وترتكز الثانية على تاريخ 
المسلمين ‏ العصر 00 للتاريخ والثقافة والتراث الإسلامي» التي تعتبره 
مقصرأ في تجسيد/ أو التعبير عن المعايبر الإسلامية والتاريخ الاسلامي90". 

من الواضح أن هذا التمييز الجليّ والمنظّم إشكاليٌ من عدة راق 
أولأء يميل إلى التوكيد على الطبيعة الذاتية للتفسير كله» والارتكاز على 
ما يبدو إلى افتراض وجود تفسير مفرد وصحيح للاسلام/ القرآن/ السنة. 
كَالياً: ينزع إلى إبهام/ والتقليل من أهمية فكرة التفسيرات المهيمنة/ أو 
المهمشة اجتماعياًء أو سياسياأًء أو ثقافياًٌ» للتقاليد التراثية الدينية نتيجة 
جانب السلطة المرتبطة غريزياً بعملية التفسير. لكنّه يفيد من حيث إنه 


يزودنا بجهاز تجريبي لا يجمع بعض التفسيرات المعينة للقرآن والسنة 


)١86(‏ ,متعدوونة1 2 تمد «رمعمده]! مستامب584 كه دعتاتلمعظ لمنطععاممك نمه أمء10 عط1» ,مأمكون1م م 
.3-6 .مم ,(1984 بساعكآ مهن :ومقهما) معممة! «متاعسلة ,.لء 
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بوصفها «مقدسة6 أو «نهائيةة. والمهم أنه يمكن أيضاً المسعى التفسيري من 
عرض تفسيرات بديلة لكنها #أصيلة» وإيمانية المرتكزء تستطيع أن تقاوم 
التفسيرات المهيمنة وتواجهها. 


فيما يتعلق بالمعقولية التحليلية لمفهوم «المرأة المسلمة»؛ أشير هنا 
إلى عمل ميريام كوكء التي تعد فيه عملية نحت الألفاظ الجديدة هذه 
مفيدة فى المناقشات المعاصرة حول المرأة المسلمة؛ لأنها «تجلب الانتباه 
إلى انبئاق هوية جديدة فريدة» دينية وجندرية» تزخرف التنوع الوطني» 
والإثني» والثقافي» والتاريخي» وحتى الفلسفي» بواسطة تشكيلة متنوعة 
من اللاعبين الفاعلين» بغضّ النظر هل هم من الإسلاميين» أو غير 
المسلمين» أو المستشرقين» أو الدول الإسلامية أو غير الإسلامية الراغبة 
في تقرير ما هو صائب وما هو خاطئ للمرأة المسلمة نيابة عنها”"''. كما 
تقدّم الحجّة على أن مفهوم «المرأة المسلمة»» بوصفه مؤشراً على الهُوية 
الجمعية المنسوبة كليّةٌ التي تتخلى عن الهُوية الفردية للمرأة المسلمة 
وترغب في إلغائها عبر دمج جانبيها الجندري والديني» هو معيار ثقافي 
قوي للأمة» أو جماعة المسلمين في العالم. ومع أن مفهوم كوك عن 
#المرأة المسلمة» رفضته بعض النساء المسلمات وقبلته غيرهنّ» إلا أن من 
المهمّ كما تؤكد كوك أنه استخدم استراتيجياً من قبل أولئك الذين قبلوه 
لتدمير الخطابات المهيمنة التي تستغله'""©. 


من الطّرق التي يتشكّل عبرها فعل تدمير هذه الهُّوية المنسوبة 
ل «المرأة المسلمةة التي تحدثت عنها كوك» تأويل نسوي إسلاامي جديد» 
إيماني المرتكزء تتمثل مهمته في تطوير تفسيرات للقرآن والسنة» لا تكتفي 
بفضح الطبيعة الأبوية (البطركية) لمعظم التقاليد الإسلامية الموروثة» لا 
سيّما في ميادين التفسير القرآني والفقه الإسلامي». بل تطور تفسيرات 
تحريرية بديلة للمرأة!*". 


34. انظر : «ذ كع اهيدا اكتستجرء ره أ الول “«, انه جه ادم أأوباقة' عطا عهاتزهاصء2[» ,عطاهه©‎ )١5( 
.مع :(2008) 1 .0ه ,24 بممنوناء‎ 91-119. 


انظر أيضاً الردود على هذه المقالة من أبرز النسويات» المسلمات المعاصرات في العدد نفسه. 
() المصدر نفسهء» ص ١51؟17.‏ 
)١8(‏ مل كإه عدم )ماع «معام1 أعاأعصمتصوط ع1ألانماومء لودلا :تمداعط جر بعجه17 عوانوزاء8 ,5و1ئد8.8 - 
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كثيراً ما وصف دور المرأة ومنزلتها في المجتمع الإسلامي وجرى 
تقييدهما بتعابير دينية عبر نسبة دور المرأة ومكانتها ووضعها في المجتمع 
الإسلامى إلى القرآن والحديث”*'©. واعتماداً على الاعتبارات المذكورة 
آنفاً التى فصلتها كوكء وبؤرة هذه الدراسة التى تركز على الافتراضات 
الناظمة لمختلف المناهج التفسيرية لنصوص القرآن والسنة» تشير فكرة بناء 
مفهوم معياري ومثالي دينياً ل «المرأة المسلمة» في هذه الدراسة إلى مناهج 
تفسير بنية المعرفة العامة المرتكزة إلى القرآن والسنة ‏ أو «الأدلة» 
الموجودة في هذين المصدرين حسب تعبير مناهج أصول الفقه ‏ التي 
استخدمها أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون التقدميون لصياغة 
مثل هذا المفهوم. إلى أي معايير يمكن أن يرتكز مثل هذا المفهوم المثالي 
دينياً ل «المرأة المسلمة»؟ 


تشير الأدبيات المعاصرة ذات الصلة حول دور المرأة ومنزلتها فى 
المجتمعات الإسلامية إلى أنّ هذه المناقشات قد تأطرت غالباً ضمن قضايا 
الجنسانية الأنثوية» والحقوق الزوجية» والواجبات في الزواج» والفصل 
بين الجنسين (الفصل الجندري). وفيما يتعلّق بالمعيار الأخيرء كثيراً ما 
تستخدم ممارسات عزل المرأة» وبعض الأنماط المعينة من الزي واللباس» 
مع التشديد على الحجاب على وجه الخصوص. عند مناقشة دور المرأة 
ومنزلتها في «الإسلام”' "'. ذكرت أيضاً معايير أخرى» مثل الاستخدام 
والتعليم» لكنها تقع خارج نطاق هذه الدراسة5". 

على سبيل المثال. تؤكد ف. حسين أن المشكلات الاجتماعية 


المتعلقة بدور الأنثى البالغة في المجتمع المسلم لا تتركز فقط على 
الحجاب ودور المرأة بوصفها زوجة وأماء بل على قضايا الزواج والطلاق 


- ا عالأفهء1[ :ه1707 014 بره 0 ,1713000 .له :(2002 ,كوعء2 مم1 1ه بواأأدع لصلآ تمتاكسة) «ه' 0 
.(1999 ,ؤوعع لإاتوقء انهتآ لعه؟»0 نلءه0:1) ,ل 280 ,وسزاءمووروط ذجرهنمم17 ه مز علدت1 لمجم مد 


)١ 9(‏ سااعياطل ,.لء ,متعومب!! .17 نها «رصذاكا بزأعه8 هذ معصمل/لا له كبنها5 عط1» ,كعددوبنه)5 .8 
11-3 .جرم ,عنمملز 

(١؟)‏ أقنكل] ممعأوعسف :111 ,كتآه جم همهتلسآ) تمماعا هرجه «رماء50 «الأعطاة بعصم ,توصو -اة سآ 
.11-43 .مم «رتهماذآ لزإأتفظ هذ سعسصنه الآ آأه كن أةا5 مط1» ,ععككةزه5 :1-17 .مع ,(1991 ,كهمملوعتاطنط 


(١؟)انظفر‏ : لاإاتاصعك1 كعدمتهونتاعظ ومتمتصمعاء وعوماعةظ عساتامعل1» ,وزترعلبط م 
.371-400 .جرم «ركتستامت!/! معم8 مععاكء لا وممتتتة مملاأعتصاكوره © 
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والعذرية والعفة الجنسية”"". وعلى نحو مشابهء يؤطر ستواسر قضية وضع 
المرأة في المجتمع الإسلامي ضمن نطاق فصل «العالم الأنثوي؟ (البيت) 

. عن «العالم الذكري؟ (الشؤون العامة) عبر عزل النساء ومنعهنّ من دخوله. 
من ناحية أخرى» تشدد فاطمة المرنئيسي» وف. الصباح» وف. مالتي - 
دوغلاس» وأسماء بارلاس» وكاسيا على» على أن بعض الآراء المعيئة 
حول طبيعة الجنسانية الأنثوية والذكرية تلعب دوراً مهما في الأسلوب 
الذي تجري فيه مَفْهمة مكانة الأنثى ودورها ومنزلتها في المجتمع المسلم. 
في أعقاب هذه الرؤى المتعمقة» تتمثل المعايير التي يبنى عليها مفهوم 
النموذج المثالي دينياً ل «المرأة المسلمة» فيما يأتي: 


أ. طبيعة الجنسانية الأنثوية (والذكرية ضمناً). 


ب. دور المرأة ووظيفتها في المجال الاجتماعي/ العام الأوسع» لا 
سيّما غرض ووظيفة عزل المرأة وتحجبها. 


ت. الحقوق والواجبات الزوجية» لا سيّما دور الزوجة في الزواج. 


نعيد الآن ثر كيز اهتمامنا على منهج الدراسة فيما يتعلّق بتعريف 
الجماعات الإسلامية أو الطرق التي يكون فيها الفرد يلها 


المهمة حاشدة بالمشكلات. أي معايير يمكنها إنجاز هذه المهمة بفعالية؟ 


تتمثّل المقدمة المنطقية لهذه الدراسة في أن الاختلافات في 
الافتراضات ‏ المنهجية»ء والأنطولوجية» والتأويلية» والامسسشولوية 5 
المستخدمة لمقهمة وتفسير القرآن والسنة تمثّل عاملاً مهما فى صياغة الآراء 
حول أي سؤال معين يتعلق بأي قضية متصلة بالتراث الاسلامي. ترتكز هذه 
الدراسة أيضاً على فكرة أن من المهم رد العلاقة بين هذه الاختلافات إلى 
تراث فكري واسغ :ومتزاكم وخلافي من المفهمة والتفسير للمصدرين. من 
الاعتبارات الأخرى التى تأخذها هذه الدراسة بالحسبان فيما يتعلق بمسألة 
تعريف الجماعات الإسلامية» أن مختلف «التفسيرات الاجتماعية ‏ الدينية» 
للتراث الإسلامي «تتداخل وتتناسج ويجب عدم اعتبارها استبعادية تبادلياً (إذا 
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حضر أحدها غاب الآخر) أو متجانسة داخلياً» بل أجهزة تجريبية توفر رؤية 

متعمقة لتاريخ الخطاب الإسلامي:”"". وبذلك» يجب عدم النظر إلى أتباع 
السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين بوصفهم جماعات متجانسة 
داخلياً بصورة كلية؛ أو فئات متصلبة تفتقد المرونة» بل يجب النظر إلى 
مفهوم المسلمين اللقدميين أو فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة بوصفهما 
أداة د تجريبية ربما تُستخدم لتعريف وتحديد نوع معين أو طريقة خاصة ليكون 
الفرد مسلماً. ولأن بؤرة هذه الدراسة هي بالأساس نصية/ تفسيرية بقدر ما 
تركز على دراسة النصوص» تعمل على مفهمة أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة والمسلمين التقدميين وتصنيقهم والإشارة إليهم بوصفهم «مجتمعات 
تفسير) وتستهدف تحديد ملامحهم وسماتهم» خصوصاً لكن ليس حصراء 
فيما يتعلق بالافتراضات الناظمة لمناهج أصول الفقه التي يتبتّونهاء» ولكن 
أيضا أ بالإشارة إلى صحة أو خطأ مختلف العلوم المؤسسة للمعرفة 
(عصمءزوام8) الحديئثة في 5 تفسير القرآن والسنة. 


ومثلما هو معروف على نطاق واسع. يتشكل معنى النصوص 
واشتقاقه ضمن سياق مجتمعات تفسيرية» قد تكون تاريخية أو 
سوسيولوجية (اجتماعية) أو نصية. والحقيقة المشتركة التي تُبرز هذه 
المجتمعات أنها «تتقاسم افتراضات واهتمامات وقيماً أساسية إبستمولوجية 
محددة». وهذا بدوره يمكنها من «التشارك في تجاربها الذاتية وتجسيدها 
عبر تقاسم افتراضات إبستمولوجية معينة» وممارسات لغوية و/أو طريقة 
متداخلة للحديث عن المعنى؛. لكن مجتمعات التفسير دلا يجة تتفق بالضرورة 
على جملة كاملة من محددات المعنى:2”؟". والنتيجة أن الباحث الفرد 
الذي كان يعدمتتما إلى متجتوع تتبنين منين امس إجاجة إلى ريط ننه 
به طالما تكون افتراضاته المنهجية متفقة معه'*"“. ومن النتائج المنطقية 


(3") ,ودعو تإاتوم اتنا 0ده0:1 جلعمل:0) بأممطمعميو3 4 :«ماعط أمبوطلط ,(.له) مقصحسا .© 

.5 .م ,(1998 

(5؟) :لعه!«0) وعبره ا هجه باامم لتق حصا عاومعاعط :عمهلة 6045 دا عاتطدءمد ,اهة5 81 .6آ 

.122-15 .مم ,(2001 ,قرم سعم0 
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علماء السلفية التقليدية الجديدة» لا يعد النقاب مطلباً قياسياً أمرَ به القرآن والسنة للمرأة المسلمة. 
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أن الاستقصاء التجريبي لهذه الدراسة فيما يتعلق بمسألة «تحديد وتعريف» 
الجماعات والقضية المتصلة ب «التمثيل؟ يؤكد أن الافتراضات المنهجية 

هي التي تخدم وظيفة المعيار النهائي لهذه الأهداف. وبذلك» لا تعرض 
الدراسة تعريفاً ثابتأ لأتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين 
(إن أمكن هذا أصلاً). وبدلاً من ذلك» تعرف الملامح والجوانب المميزة 
لافتراضاتهم التفسيرية التي تميّز مناهجهم من أجل تعيين حدود كل 
مجتمع تفسيري وتمييزه عن الآخر. 

قبل أن أقدم لمحة عن كل فصل من الفصول التي تكون هذه 
الدراسة؛ تناقش الفقرة اللاحقة بعضأً من أهم الأعمال المتصلة بها اتصالاً 
وثيقاً. 


مر اجعة للأدبيات 


)١‏ أعمال حول المرأة والجندر (النوع الاجتماعي) في الإسلام مع 
تركيز خاص على تلك التي تناقش القضية فيما يتعلق بمناهج التفسير 

هنالك اليوم كم كبير من الأدبيات التي تناولت قضية المرأة والجندر 
(النوع الاجتماعي) في الإسلام. هناء أركز فقط على الأعمال التي تناقش 
القضية من منظور تأويلي نسوي إسلامي. أعرّف التأويل النسوي الاسلامي 
بأنه جملة من الأبحاث الأكاديمية التي تطالب بالمساواة الجندرية وحقوق 
المرأة القانونية (الشرعية) من داخل الإطار الإبستيمي (المعرفي) والمنهجي 
الإاسلامي عبر استخلاص وتبرير هذه الحقوق منهجياً على أساس مفهمة 
خاصة وتفسير معين للتقاليد الإسلامية الموروثة» لا سيما منبعيها 
الأساسيين: القرآن والسنة. 

دشنت هذه المقاربة جديا باحثة أمريكية إفريقية اعتنقت الإسلام اسمها 
أمينة ودود فى كتابها 4 «رم نر اعاء1 30064 عرلا واطفمء ع1 بببود هلا امه ده ' :91 11:6) 
(عنا عع وعئرعم 00 («القرآن والمرأة: إعادة قراءة النص المقدس من منظور 
المرأة») (0014917©. وفي مقدمة طبعة عام 2149494 تقدّم لنا المؤلفة رؤية 
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متعمقة لمختلف المبادئ والاستراتيجيات المنهجية والتأويلية التي 
استخدمتها في الكتاب لتطوير تفسير قرآني يتضمن المرأة. وهذه تتصل 
بمسائل مثل طبيعة اللغة (العربية)» واستخلاص المعنى» وفقه اللغة 
(التاريخى والمقارن). يشدد أول هذه المبادئ الذي تسميه «تأويل 
الترحيد؛» على مقاربة «شمولية ‏ كلية» للخطاب القرآني اعتمادأ على 
«وحدته» النصية في مقابل ما تدعوه بالمقاربة «المتذررة؛؛ وهو تعبير 
استعارته من الباحث الإسلامي الحداثي فضل الرحمن”"". أما إقامة تمييز 
منهجى بين «الثوابت» و«المتغيرات؛ ل «العموميات» و«التفاصيل» القرانية 
بواسطة عملية وضع شاملة للأدلة في السياق بحيث يمكن تفحص كل 
تعبير قرآني #على أساس فعله اللغوي». وبناء الجملة» والسياق النصي من 
أجل تقرير بارامترات [محددات] المعنى بصورة كاملة:*"': فتعد أداة 
منهجية ة أخرى استعملت في العمل. تتصل بذلك اتصالاً م استرائتيجية 
تأويلية أخرى استخدمتها الباحثة باسم التطوير السياقي. وعبر التطوير 
السياقي» ترغب بتنبيه القارئ/ المفسر ليكون حساساً تجاه كيفية ترسيخ 
النص القرآني لمسارات أخلاقية واجتماعية وسياسية تتجاوز المعنى الحرفي 
والمتعيّن» ويبحث عن المعقولية المؤسسة (العلاقة) أو ما يدعوه فضل 
الرحمن روح القرآن"©. 


تقود فكرة المسارات الأخلاقية الجديدة الباحثة إلى اتخاذ سبيل 
تأويلي تجاه المبادئ الأخلاقية مثل المساواة والعدل وحقوق الإنسان 
بوصفها مبادئ تكوينية لروح القرآن إضافة إلى كونها تأويلياً أقوى مبادئه 
التفسيرية. ثمّة استراتيجية تأويلية مهمّة أخرى لاحظتها الباحثة هي فكرة 
صمت النص أو المسكوت عنه في القرآن (المحذوف)» الذي وإن لم يعبر 


(10807") بمومعتط0) «مأاقهم 1 أعبمعء ااعتها صم زه «مالهه ولعايه 1 :بات ءقماط انه ننماذا رمقسطقع .ع 
.(1982 رووعر© ممه نط0 أن لزاأومءالولا 
[لقف في هذا السياق تعترف مرة أخرى بأنها تدين بالفضل لنظرية الحركة المزدوجة لفضل 
الرحمن التي طورها في «الإسلام والحداثة»؛ والمكونة من خطوتين» تتألف الأولى من الانتقال من 
الوضع الحاضر إلى القرآن لاستنياط/ والوصول منهجياً إلى «ميادثه العامةء وقيمهء وأهدافه بعيدة 
المدى؟؛ وتستدعي الثانية التحرك من هذا المبدأ العام المستنبط وتطبيقه على الخاص الذي يجب 
صياغته وتحقيقه فى الحاضر. المصدر نفسه. ص 09-ل. 
١ 29)‏ (1979 ,كودع موقعتطع أن لإازومءالولا بمومعلطء) .له 250 ,وبماعا بتفسطمع .8 
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عنه» إلا أنه من الصدكي استنتاجه من الأشكال البنيوية القائمة التي وجدت 
أساساً نوضنها بُنى نحوية. تركز الباحثة في هذا السياق انتباهاً خاصاً 
وعميقاً على اللغة الجندرية المحددة للقرآنء» لا سيّما البّنى النحوية 
للأسماء المذكرة والمؤنثة التي يستخدمها القرآن ومضامينها التأويلية على 
وجه الخصوص» لا تعد الباحثة العربية في القرآن لغة مقدسة بحد ذاتها. 
وبدلاً من ذلك تشكل رأياً مفاده أن وظيفتها الرئيسة هي ضمان القابلية 
للفهم؛ وأن الطبيعة الجندرية للغة العربية يجب ألا تقيّد تقيّد معنى الوحي 
المقدس. تظهر الباحثة أيضاً وعياً بأهمية المفسر/ القارئ ذ في عملية التفسير 
وتدمجها في نموذجها التأويلي عبر الإشارة إليها بوصفها «نصأ مسبقاً». 
وتعرف النص المسبق بأنه «سياق لغوي وثقافيٍ يقرأ ضمنه النص)”"". 
فضلاً عن ذلك». تعد الباحثة اللغة المحددة جندرياٌ مثل العربية» مسؤولة 
عن إيجاد «نصوص مسبقة؛ تؤثر في تفسير القرآن. أخيرأء تعرض تمييزاً 
مهما بين النسبية النصية والقراءات السياقية المشروعة للقرآن عبر الاعتراف 
بأن النسبية النصية تتقيد بعملية «نقاط الالتقاء في التفسيرة» ثم توجز 
أسلوبها التأويلي في تحليل كل آية قرآنية: 

«في سياقها؛ في سياق المناقشات حول موضوعات متشابهة في 
القرآن؛ وفي ضوء اللغة المشابهة وبنى الجمل والإعراب المستخدمة في 
مواضع أخرى في القرآن؛ وفي ضوء المبادئ القرآنية المهيمنة؛ وضمن 
سياق النظرة القرآنية إلى العالم [رؤية العالم]»7". 


ومثلما يشير عنوان الكتاب» يتقيّد مدى المنهج التفسيري للباحثة 
بالقرآن نفسه والتفسيرات القرآنية على وجه الخصوص.ء ولا يسترشد 
باعتيارات متعلقة بالسنة أو بأصول الفقه. وبذلك» لا يمكن أن يعرض 
سوى فهم جزئي لكيفية صياغة البنى القياسية للمرأة المسلمة. 

ثمّة إضافة مؤثرة حديثة للتأويل القرآنى الإسلامى التزمت العدالة 
الجندرية» يمثلها كتاب أسماء بار لاس 5508 00 رذ #تعدجبه/! تراه وأاء8 
ا 0117 ع1 كه كترمقنواء جوع 11 اوناع سونعروط (7النساء المؤمنات في الإسلام : كشف 
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التفسيرات البطركية للقرآن)”"”. يزعم الكتاب استعادة ما تعده المؤلفة 
الأساس القرآني للمساواة الجنسية في الإسلام عبر تحرير القرآن من 
الطبيعة (البطركية) لتفسيراته الكلاسيكية وبعض التفسيرات الحديثة» (أو» 
كما تؤكد بارلاس» التفسيرات المتحيزة). وهى تفعل ذلك بطريقة منهجية 
انطلاقاً من قاعدتين تاريخية وتأويلية في آن واحد. 

فيما يتعلق بالقاعدة التأسيسية التاريخية» تقدم بارلاس الحجة على أن 
الارتباط القوي بين الدليل (البطركي) في معظم الشروح الكلاسيكية 
للتفسير القرآني والقرآن ذاته (في نظر أولئك الذين يجدون القرآن نصاً 
[بطر كيأ]) هو نتيجة الأسلوب الذي تكشف عبره التاريخ الإسلامي. كانت 
هذه العملية 9محورية في تقرير وتحديد الإابستمولوجيا والمنهجية الدينيتين» 
ومن ثم كيف بدأ المسلمون يقرؤون القرآن»”"" بأسلوب أبوي (بطركي). 
تؤكد بارلاس أن الجانب الحاسم الأهمية في هذه العملية هو طبيعة علم 
أصول الفقه التقليدي ومنهجيته في جعل القرآن معتمداً عليه» وإزاحة ميزلة 
التأويلية مقابل تفسيره بواسطة مفهوم السنةء الذي جمع فيما بعد مفهومياً 
مع جملة الأحاديث الصحيحة. وهذا أدى بدوره إلى تقييد مدى التفسير 
القرآني «الأصيل» أو المرجعي إضافة إلى مصادره الإبستمولوجية 
والمتهجية والتاويلية والأساليت التقنية. ومن ثمّ» ظهر نوع معين من 
العلاقات الدينامية داخل النص جعلت القرآن وتفسيره يعتمدان اعتماداً 
شديداً على نظرية المصادر الأربعة التراتبية التي وضعها الإمام 0 
(ت. 5١٠ه)ء‏ الذي كانت قاعدته التأسيسية (تحمولوجا ومتيجاء 
الأحاديث الصحيحة» مع اختلافات شرعية/ تأويلية غير مترابطة 00 في 
أغلب الأحوال بين مختلف المذاهب فيما يتعلق بمنزلة ووضع المرأة. لقد 
ضمّ الحديث» ار التفسير القرآني المرتكز على الحديث أو المتأثر 
به» عناصر قوية من الكراهية والعداء للمراة: ومن ثم فهي السبب الرئيس 
وراء تفسير القرآن بالأسلوب (البطركي)؛ وفقاً لبارلاس» واعتماداً على 
نظرية جرد الفقه المذكورة آنفاً التى دعا إليها الشافعى. لكن القصة لا 
تنتهي هنا؛ إذ تؤكد بارلاس أن المصادر ما وراء النصية؛ أي بصورة 
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رئيسية الدولة السياسية» كانت مسؤولة أيضاً عن ضمان أن تقمع القراءات 
الأبوية (البطركية) للقرآن أية قراءات مساواتية يمكن أن تظهر. وفي هذا 
السياق تؤكد أنه من الممكن: 

«للنزعة المحافظة للتراث والأسلوب والذاكرة الإسلامية» كما 
اقترحت» أن تنسب إلى ترتيب محدد للسلطة السياسية والجنسية التي 
تعطي الأفضلية للدولة على حساب المجتمع المدني» والرجال على 
النساءء والنزعة المحافظة على المساواتية» وبعض النصوص والمناهمج 
على ال 

وخلافاً للآراء التي عبّر عنها بعض الباحثين المسلمين وغير 
المسلمين» أو المستشرقين (الجدد)» الذين يعدّون القرآن أبوياً (بطركياً) 
إلى حد يستحيل إصلاحه؛ ويزعمون أن السبيل الوحيد لتحرير المرأة 
المسلمة إنما يكون بواسطة القطيعة الإبستمولوجية مع التراث الإسلامي ما 
قبل الحديث» تطور بارلاس «تأويلاً قرآنياً لتحرير المرأة مناهضاً للأبوية 
[البطركية]؛ لاثبات أنه من الممكن: 

١‏ قراءة القرآن بأسلوب مساواتي جنسياً (بمعنى أن «القرآن يعد 
الجنس غير ذي صلة بالعامل الأخلاقي6)؛ 

"١‏ - فضلاً عن أنه مناهض للأبوية (البطركية) بالطبيعة. 


ولإظهار ذلكء تُطوّر بارلاس أولاً تعريفاً جامعاً شاملاً للأبوية 
(البطركية) بوصفها «سلسلة متصلة تقع عند أحد طرفيها التمثيلات الخاطئة 
لله باعتباره أب والآباء باعتبارهم ولاة على زوجاتهم وأولادهم؛ وفي 
الطرف الثاني» فكرة التمايز الجنسي التي استخدمت لمحاباة الذكور 
وتهميش النساء5(0". 


تضع بارلاس في المكان الصحيح عدداً من القواعد اللاهوتية 
والمنهجية التي يسهل إدراكها من أجل إظهار أن القرآن مناهض للأبوية 
(البطركية). من أهمّها مسلمة/ فرضية لاهوتية (كلامية) مستمدة من القرآن 


20 المصدر نفسهء ص 417. 
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ينا 


تسميها بارلاس «الكشف عن الذات الإلهية؟ التي تشهل مبادئ التوحيد» 
والعدل» والتنزيه/ الوخدانية» بوصفها موقعاً متميزاً ومفضلاً تأويلياً يمكن 
منه معرفة الطبيعة اللابطركية للقرآن. هناء تربط بارلاس الأنطولوجيا مع 
علم التأويل لاثبات أن الله في القرآن كما يتمظهر في كشف الذات 9 
لا يأمر بأي بُعد أبوي (بطركي) ورد في تعريفها. إضافة إلى ذلك» تقدم 
بارلاس الحجّة في هذا الصدد على إمكانية اعتبار القرآن معادياً للأبوية 
(البطركية)؛ لأنه يصرٌ على أن الله هو مالك الملك. وفي هذا السياق» 

تؤكد أن «التوحيد الإسلامي لا يكتفي عند فهمه بالشكل الصحيح بوظيفة 
اه من طغيان الرجل فقطء بل يزيح أيضاً تبعا لحقوق الله تحكم 
الأب» إضافة إلى نظريات هيمنة الرجل» التي تكمن في صميم قمع المرأة 
واضطهادهان”"., 


وم 


ثمّة مبدأ منهجى آخر استخدمته بارلاس لقراءة القرآن من أجل 
#تحريرة المرأة» هو تبتّيها للرأي القائل بالطبيعة التعددية لمعاني النص 
القرآني التي استخد متها لتقديم الحجة على إمكانية قراءة القرآن وفق عدد 

من الطرق المختلفة المشروعة سياقياً» الأبوية (البطركية) والتحريرية في 
آن واحد. كما تستفيد من المبدأ التأويلى القرآنى الداخلى لقراءته وفق 
«أحسن المعاني» والتحليل الكلّي للنص لاثبات أن القرآن لا يمكن أن 
يأمر بظلم المرأة كما في حالة الأبوية (البطركية)» كما استخدمت 
مبدأ متهيفيا آخر يمكن وصفه بأنه اوضع كل شيء ضمن السياق»؛؛ أو 
المقاربة التاريخية للتفسير القرآنى . تتألف هذه المقارية التجريبية القائمة 
على وضع ك شي فنمن البياق: التي يمكن اقتفاء أثرها في أعمال 
فضل الرحمن أ من عنصرين اثنين» كما حددتهما بارلاس: قراءة 
ما وراء 0 أي إعادة بناء السياق التاريخي الذي انبثق منه النص» 
وقراءة ما أمام النص؛ أي إعادة موضعة النص في السياق في ضوء 
الاحتياجات الحالية20©, 


وفي مواجهة المشكلة المحيرة لاحتمال مسؤولية القرآن عن القراءة 


(6") المصدر نفسهء ص ١٠١6‏ 


(70") انظر الهوامش .77-7٠١‏ 
[لرف 22-3 ,وح رعمرة1آ وتابوزاء8 ركقاعد8 


58 


الخاطئة» تطور بارلاس نظرية عن المسؤولية النصية المؤسسة على المبادئ 
المنهجية واللاهوتية المذكورة آنفاً لإثبات أن القرآن توقع قراءته الخاطئة» 
وصاغ «تأويلاً» من أجل قراءته الصحيحة (للمعنى الأحسن والتحليل الكلي 
للنص). وبذلك لا يمكن أن يعد مسؤولاً عن سوء استعمال وتفسير علاماته. 


وخلافاً لأمينة ودودء يأخذ تأويل أسماء بارلاس بالحسيان دور السنّة 
والحديث في التأويلات القرآنية الحساسة للعدالة الجندرية (النوع 
الاجتماعي). وعلى عكس الأغلبية الساحقة من الباحثين الذين تناولوا قضية 
السنئة والحديث» ١‏ سيدا ير قن اليل ويس مسن المي لكن 
متيويها عن السة ما يزال معتمدأء إبستمولوجياً ومنهجياًء على مجموع 
الأحاديث النبوية ومنفصلاً مفهومياً عن القرآن. ولهذا مضامين مهمّة فيما 
يتعلق بربط عناصر كراهية المرأة في الحديث مع السنة التي أصابت 
التفسير القرآني بآفتهاء كما ناقشت بإسهاب اعتماداً على القاعدة الأساسية 
لأصول الفقه الكلاسيكي المقبولة على نطاق واسع حول اعتماد التأويل 
القرآني على السنة. تظهر هذه الدراسة هذا التمييز الإيستمولوجي 
والمنهجي بالخ الأهمية: الذي يفرز كما يتبين فى الفصلين الرابع والسابع 
مضامين تأويلية خاسمة الأهمية فيما يتعلق بكيفية اضباغة المفهومين 
القياسيين ل «المرأة المسلمة»؛ و«المؤمن؟. 


من الأبعاد الأخرى الغائبة عن دراسة أسماء بارلاس مناقشة مسألة 
طبيعة القيمة الأخلاقية في القرآن وفلسفته الأخلاقية ‏ الشرعية. وهذا إغفال 

مهم؛ لأن أي تأويل منهجي ء كما أظهر عبد الله ات يجب أن 
ب على الأقل جزئياً - بقيم أو مبادئ أخلاقية معينة. تتخذ بارلاس 
فعلاً سبيلاً تأويلياً لمفهوم العدل الإلهي بوصفه مكوناً مهماً لكشف الذات 
الإلهية» لكنّها لم تتطرق إلى الأسئلة المتعلقة بطبيعة العدل الإلهي. وهل 
يجب فهمهء من المنظور القرآني» بطريقة موضوعية أو إرادوية على 
الصعيد الأخلاقي. وفي هذا السياق» تأسف بارلاسء» في الخاتمة”'؟)؛ لأن 
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المسلمين» على الرغم من تشديد القرآن على العدل وإدانته للظلم» قرأوا 
القرآن بطريقة تلحق الظلم بالمرأة. وسوف نتناول هذه المناقشة لطبيعة 
القيم الأخلاقية وأهميتها التأويلية في منهجي أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة والمسلمين التقدميين بمزيد من التفصيل في الفصلين الرابع 
(السلفية التقليدية الجديدة) والسادس (المسلمون التقدميون). 


أخيراً» من المؤكد أن وصف بارلاس التاريخي المذكور آنفا لسبب 
قراءة القرآن بأسلوب أبوي (بطركي)» مع أنه مؤسس على عدد كبير من 
الأعمال الأكاديمية رفيعة المستوى» يعتمد اعتماداً كلياً على مقدمة منطقية 
مفادها أن التراث الإسلامى مستند إلى خطاب مكتوب أو نصوصء» وبذلك 
يفتقد بعداً مهماً: البعد الشفاهي ووظيفته في الخطابات الدينية» وكيف 
تشكّل الشفاهية الفروع المعرفية الإسلامية مثل التفسيرء والشريعة» والفقه. 
اكتفت الباحثة بذكر الشفاهية عند الإشارة إلى التمييز بين القرآن بوصفه 
نصاً شفاهياً مؤسساً على الوحي المنزل وباعتباره نصاً مكتوباً (بين دفتي 
المصحف))» عبر الاعتماد بشكل رئيس على أبحاث محمد أركون”*. لكن 
هذا التمييز لا يتطور أو يستخدم لإثبات أهمية الشفاهية في التراث 
الإسلامى بما فى ذلك التأويل» والتفسيرء و/أو أصول الفقهء وهذا من 
الموضوعات التي تأخذها هذه الدراسة بعين الاعتبار. 


من الإسهامات المهمة الأخرى في القضية محل النقاش من منظور 
تأويلي كتاب خالد أبو الفضل الذي يحمل عنوان «التحدث باسم الله: 
الشريعة الإسلامية والسلطة المرجعية والمرأة». يدعو المؤلف إلى العودة 
إلى الأسس الأخلاقية ‏ المعنوية الأصلية الناظمة للممارسة الفقهية 
الإسلامية والتقليدية المبكرة» ومقاومة المقاربات السلطوية «الوهابية - 
السلفية» المهيمنة في الحقبة المعاصرة وتفكيكها باتجاه تفسير الأدلة 
(العلامات/ المؤشرات) الإلهية» لا سيّما فى علاقتها بمنزلة المرأة ووضعها 
ودورها في الاسلام والشريعة الإسلامية يتمثّل الموضوع الإجمالي للكتاب 
في انتقاد شديد اللهجة للمرجعية السلطوية المعاصرةء وما يعدّه مؤلف 
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الكتاب ممارسات فقهية تفتقد النزاهة فكرياًء أفسدت برأيه كمال الميراث 
الشرعي الإسلامي» وهددت بتفكيك الأسس المنطقية التقليدية التي بنيت 
عليها الشريعة الإسلامية والتخلّي عنها”'». وبعد تحديد د المصادر 
النصية الرئيسة للفقه الإسلامي وتحليلها نقديًء يستنتج أبو الفضل أن 
القراءة السلطوية المهيمنة حالياً (مقابل تلك التي تعدها السلطة المرجعية 
ضرورية لأسباب ذرائعية) لمصادر الشريعة الإسلامية غير مبررة لأسباب 
عديدة (سوف تناقشها لاحقاً). ٠‏ وفي سبيل إثبيات هذا الزعم. يستشهد أبو 
الفضل بآيات قرآنية تؤكد مبدأ السيادة الإلهية المطلقة والكلية القدرة» 
والعلاقة الوجودية بين الخالق والمخلوق؛ أي العلاقة بين الله وخليفته في 
الأرض. في هذا النصء» يزعم أبو الفضل أن ممثّلي الله من البشر على 
الأرض» بسبب هذه التراتبية في النظام الطبيعي» لا يمكن أن يربطوا 
أنفسهم مع نية الله أو مقصده أو يدعوا فهم معرفته سبحانه دون أي شك 
أو غموض» وهي ممارسة أصبحت برأيه واسعة الانتشار بين المرجعيات 
السلطوية هذه الأيام حول القضايا الدينية. وبالمقابل» د المؤلف أن 
«التأويل السلطوي» الوهابي ‏ السلفي المهيمن» غافل عن العلاقات 
المعقدة والمراوغة. القائمة بين المؤلف والنص والقارئ» التي تنظم 
«تقرير معنى» الأدلة (المؤشرات/ العلامات) الإلهية» ومن ثمّ فهي مذنبة 
بمساواة مقصد المؤلف مع مقصد المارئٌ» ومن ثم م انتهاك المبادئ 
المتأصلة في نظرة القرآن إلى العالم وأساسه الأخلاقي ‏ الديني. 


ومن ناحية أخرى» يقترح أبو الفضل مقاربة أكثر توازتاً عند الانخراط 
في مهمة تفسير نصوص مثل نصوص القرآن. نظرأ لعدم تمتع قصد 
المؤلف» واللغة» والقارئ» بموقع مهيمن يتحكم بتقرير معناه الدلالي. 
والتوازن بين هذه العناصر الثلاثة» الذي يدعم «الغموض المتأصل؟ في 
المصادر النصية» » يعمل كنظام تفسيري مناهض للمرجعية السلطوية المهيمئة. 
ومن ثم يؤيد أبو الفضل ما دعاه اضر 
المغلق) القادر على الحفاظ على «استراتيجيات تفسيرية متعددة)(؟؟ 


220 170-77 .ج© ,عصماة 6025 جا و« دعم ,8501 ١اآ‏ 


زضدةق :اق هتمه 0810) كابت1 زه كعلامتجع3 ع( ها كارهأامبم اوح بولوعءظ عبلا ره عاو8 116 ,روع8 .لآ 
.47-65 .مط ,(1979 ,كدعو وسقتله1 )ه لزاأأومءالونا 


١ 


يتعلّق أحد العناصر الأخرى في إطاره المفهومي الذي يستهدف تحليل 
«نظرية المرجعية السلطوية داخل التراث الإسلامي وسوء تفسيره/ سوء 
استخدامه في البيئة المعاصر»» بفكرة الرواية المتعددة ومشروع الراوي 
التي يعدها متأصلة في الأحاديث النبوية. أما عدم ملاءمة المقاربة 
السلطوية السائدة لتفسير الحديث» كما يؤكد المؤلف» فلا يستند إلى 
مقدمات منطقية رسختها علوم الحديث التقليدية فقطء بل إلى فكرة أن 
الأقوال المنسوبة للنبي هي نتيجة (ما رآه/ سمعه عدد من الصحابة» 
وتذكروهء واختاروه» ونقلوهء ووثقوه بوسيلة غير موضوعية؛ (الرواية 
المتعددة). ومن ثم» فإن في كل رواية «تنطبع شخصية الراوي على 
الرواية بشكل يتعذر إزالته» (مشروع الراوي)”**. بكلمات أخرىء فإن كل 
رواية حديث هي مكون جوهري من الرواية المتعددة ونتيجة لمشروع 
الراوي الذي يتصل به النيى بدرجات متفاوتة. وبذلك» لا يمكن نسبة 
حديث معين بصورة كلية إلى كلمات النبي الحقيقية. إن تجاهل أهمية هذه 
المبادئ والظروف الاجتماعية ‏ التاريخية التي مثّلت البيئة الأصلية 
للأحاديث النبوية» دون التحقق من صحة وموثوقية العمليات المرتبطة 
بالآليات المتأصلة فى ارتقاء وتشكل الأحاديث» إضافة إلى الافتقار إلى 
الرؤية المتبصرة الأخلاقية لهداية هذه العملية عند التفسير ‏ الممارسة التى 
ينهم بها أبو الفضل كثيراً من العلماء المعاصرين» لا سيّما علماء السعودية 
وأتباعهم الغربيين ‏ تؤدي» برأيه» إلى تشويه وتحريف صورة الرسالة/ 
النية النبوية» لا سيّما فيما يتعلق بقضية منزلة المرأة ووضعها ودورها في 
الإسلام. ١‏ 

من الأساليب الأخرى التي تؤكد عبرها مرجعيات الإسلام في أيامنا 
الحالية سلطتها الاستبدادية تبني منهجيات ومبادئ انتقائية» أو مذنبة بكبت 
الدليل الكامل أو عدم الكشف عنه» كما يحاجج أبو الفضلء إضافة إلى 
الافتراضات الأساسية التي تسترشد بها فتاواها الشرعية» وهي ممارسات 
تناقض بوضوح ممارسات الفقهاء المسلمين في العصور المبكرة. 


إن تجاهل الإجراءات المناهضة للمرجعية السلطوية المستبدة» التى 
فق .8 .ع ,عمملة 0045 انا واتأدءمة ,اله - اظآ 


7 


تكمن برأي أبو الفضل في صميم التراث الإسلامي» وتبني «دوغمائية 
مشلولة» لا مبرر لها تنعكس في تفسير لا تاريخي ولا أخلاقي» وفي قراءة 
الأحاديث» كما يؤكد أبو الفضل» لا يؤدي إلى إضعاف وإفقار الميراث 
الفكري الغني والمركب للفقه الإسلامي فقط» بل إلى تقليص حريات 
المواطئين المسلمين وحقوقهم في بعض «البلدان الإسلامية» إلى حد 
خطيره؛ ولا سيّما النساء منهم. 

وربما تكون السمة الأشد إثارة للقلق للممارسات المعاصرة للفقهاء 
السلفيين ‏ الوهابيين برأي أبو الففل هي الافتقار إلى الاختماة بالجوائب 
المعنوية والأخلاقية للاسلام. يقدّم أبو الفضل الحجة على أن هذه الصورة 
«البشعة؛ والمشوهة تتضح بعل ء في الفتاورى التي يصدرونها حول المرأة 
وتعدٌ مجرد حضورها في المجالات/ المنتديات العامة تهديداً مسرن 
لنظرائهم الذكور. 

يعد الإطار المفهومى التحليلى الذي يتبعه أبو الفضل مترابطاً ومتسقا 
وناجحاً نجاحاً ساحقاً في فضح المناهج السلطوية اللاأخلاقية المعاصرة 
لتفسير التراث الإسلامي» لكنه يفتقرء مثلما يعترف بنفسهء إلى نظرية 
أخلاقية منهجية تعطي مزيداً من المصداقية لفلسفته المتعلقة بإحياء مفاهيم 

حسن الخلق في الإسلام. إضافة إلى ذلك كلّهء ومع أنه يضع في المكان 
الصحيح آليات منهجية منية؛ مثل مبادئُ مشروع الراوي 00 
المتعددة التي ناقشنها آنفاً» ويمكن أن تقدم فائدة كبيرة لعملية تو 
الأحاديث الفردية» إلا أنه ما يزال يجمع فعا مفهو مي الحديث له 
ولذلك لا يطور نظرية منهجية لفصل مفهوم السنة المستقل إبستمولوجياً 
ومنهجياً عن مفهوم الحديث. 


*) مناقشات حول الوضع الديني/ الخلاصي لغير المسلمين في 
الإسلام ومفهوم التعددية الدينية فيه مع التوكيد على مناهج التفسير 
المستخدمة للتوصل إلى تفسير معين 

على مدى العقدين الماضيين على وجه الخصوص » ظهر عدد متزايد 
من الكتب التي تناولت قضية «التعددية الدينية في القرآن». لكنّ قلّة قليلة 
منها ناقشت مفهوم «المؤمن؟ في القرآن فيما يتعلق بغير المسلم (بالمعنى 


نذا 


التاريخي المتعين)»؛ بينما ناقش عدد أقل المفهوم عبر ربطه منهجياً بمسائل 
تأويلية أوسع نطاقاً. 

نناقش فيما يأتي عملين متعلقين بأهداف هذه الدراسة» أولهما كتاب 
فريد إيزاك «القرآن» والتحرر» والتعددية: منظور إسلامي للتضامن بين 
الأديان». وما يهمنا على وجه الخصوص المناقشة التي تناولت طبيعة تأويل 
الباحث و منهجه. 


فريد إيزاك عالم مسلم بارز من جنوب إفريقية يركز اهتمامه على علم 
العقائد التحريري. فى عمله المذكور آنفأء يطور ما يسميه «تأويل سياقى 
للتعددية الدينية من أجل التحرير» يستهدف من بين أشياء أخرى تحقيق 
عدد من الغايات. أما أهم النقاط المفيدة في دراسته فهي إسهامه في فكرة 
صياغة تعددية لاهوتية (عقدية) وتشجيعها داخل الإسلام؛؟ وإعادة التفكير 
بطريقة تحديد القرآن لمفهوم «المؤمن؛ (الذات) و«غير المؤمن» (الآخر)» 
لإيجاد حيّز للآخر الصالح والعادل. 

يتمثل السياق الأوسع الذي يسترشد به تأويل الباحث في النضال 
العالمى من أجل العدالة والتعددية الديئية وضرورة «إعادة التفكير بطبيعة 
ودور الدين وإعادة صياغتهما لتسهيل مثل هذا النضال6*؟). أما المنهج الذي 
يتبناه لتحقيق هذه الأهداف فيتمٌ عبر تفحص التعابير القرآنية: مسلم/ إسلام» 
مؤمن/ إيمان» دين» كفر» أهل الكتاب, ولاية» مشركون”'*2 على أساس تأويل 
خاص» كما يستقصى آراء عدد من علماء العقيدة البارزين والنافذين» قدماء 
ومحدثين» فيما يتعلق بالمسألة نفسها. هناء يقدم الباحث الحجّة على أن ما 
يدعوه ب «النزعة الإسلامية المحافظة» قد «ضيقت باطراد القاعدة اللاهوتية 
(العقدية) لتعريف الايمان والإسلام» ووسعت القاعدة لتعريف الكفر)ا مع 
النتيجة اللزومية المتمثلة في التوسع التدريجي لتصنيفات الآخرء بحيث 
يتقئقص عدد الذين يعدون من المؤمنين ويزداد عدد الكافريه40, ولا 


(10) عبمنوناءجيعاما لزه مجناءعوعوط أأررماعا ١ل‏ :«كالمساط 0ه :0امعطلط ,جه' 9 ,عاعووع .] 
.14 .م ,(1997 ,لله جعن0 نلندهل0) «متميع مم0 أكدرتمعه نمل زاود 


(47) سوف تترك هذه التعايير عمدأ دون تحديد هنا. وستقدم مناقشة لمعتاها الدلالي في الفصل 
السابع. 
(810) المصدر نفسهء ص .١7‏ 


ان 


يعتمد رأيه حول الأحاديث النبوية عند الاستشهاد بهاء على اعتقاد بصدقها 
أو أصالتهاء بل تعبيرها عن «حضور الفكرة وتشجيعها بين أوائثل 
المسلمين»”**). ولا يرسم أيّ خط يميز بين مفهومي الحديث والسنة. 


ما هي العناصر التكوينية في تأويل إيزاك؟ تشمل هذه العناصر نظريات 
علم التأويل المعاصرة التي طورها باحثون مسلمون وغير مسلمين!؟» 
(مثل: محمد أركون» وفضل الرحمن) للتصدي للعلاقة بين المؤلف» 
والقارئ» والنص». والظروف التي يفهم النص في ظلها؛ ومقاربة موضوعية 
(مبنية على الموضوع) أو شمولية/ كلية للنص القرآني بوصفه وحدة 
واحدة» والاعتقاد بضرورة وضع القران في السياق فيما يتعلق بخلفيته 
المتصلة بالوحي المنزل والعلاقة الجدلية معه كما عبرت عنها العلوم 
القرآنية التقليدية (لكن دون أن تقتصر عليها)» مثل 7الناسخ والمنسوخ؛» 
و«أسباب النزول». 


وفي موجز لأفكاره المؤسسة لتأويله. يخلص إلى الاعتقاد بأن قعل 
القراءة صر دوماً بالتجربة الشخصية والسياق» وأن المعنى مؤقت ذوما 
ومنحاز دائما ينتج ولا يُستخلص» والنتيجة المنطقية: لا يوجد تفسير 
شامل جامع (للنص القرآني)؛ والتوكيد على الممارسة السليمة بوصفها 
وسيلة للوصول إلى العقيدة القويمة؛ وقبول الآخر الديني الصالح والعادل 
بوصفه مفهوما أ متأصلاً في القرآن إذا تفحصناه بطريقة شمو لية وكلية 
وتاريخية. وأهمّ ما يتصل خصوصاً ب «تأويله السياقي للتعددية الدينية من 
أجل التحريرة»؛ أنه يطور ثلاثة «مفاتيح تأويلية؛ مهمة تؤسس للمهمة 
التأويلية وتشكل «مفاتيح للفهم". وهي تعتمد على الافتراض المذكور 0 
بأنّ عملية استخلاص المعنى دينامية وتتأثر تأثرأ عميقاً بالقراء/ المفسرين 
جماعة القراء/ المفسرين و«نصهم المسبق». أما أول مجموعة من 00 
المكونة للمفتاح الأوّل فهي مفهوم «التقوى» (إدراك الحساب أمام الله)» 
و«التوحيد؛ (وحدة الله المطلقة تتضمن كرامة متأصلة في البشر كلهم). 


زقكدق4 المصدر نفسهء» ص 060 
(54) من الجدير بالذكر هنا أن إيزاك أمضى عدة سنوات يدرس تأويل الكتاب المقدس في 
ألمانيا في تسعينيات القرن العشرين. 
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إنها «النظارات اللاهوتية» التي يعاين عبرها القرآن عمومأء والنصوص 
المتعلقة بالآخر الديني على وجه الخصوص. أما وظيفتها التأويلية» فهي 
جمع فكرة الاعتقاد مع فكرة فاعلية العدالة الاجتماعية» «الأفعال» لا مجرد 
«الأقوال». وعلى وجه الخصوصء تمثل إلهامأ يجب اكتسابه «فيما وراء 
المهمة المباشرة للتفسير»» ومن ثمّ ترسيخ العلاقة التكافلية المذكورة آنفاً 
بين الممارسة السليمة والعقيدة القويمة. ثانيً» تجبر المفسر على تفحص 
الذات والانخراط في عملية تحول اجتماعي وذاتي إلى جانب مبادئ 
العدالة» والحرية» والأمانة» والاستقامة. والمهمّ أنها تستهدف أيضاً منع 
«الناشط بوصفه مفسراً؛ «من أن يصبح صورة مرآوية للطاغية الذي 
يحاربه0”''“. تالأ تجسد سياسة ضمان ضد احتكار المعنى/ التفسير وفكرة 
المعنى النهائى أو التفسير المطلق. وبذلكء» تعد هذه المبادئ «مكونات 
ضرورية للفهم المسبق» إضافة إلى كونها أساسيات تأويلية مفتاحية. 


ولأن العامل البشري الوسيط في الوحي المنزل جوهري للمهمة 
التأويلية» يتوصل إيزاك إلى مفتاح تأويلي إضافي يسميه «موقع المجتمع 
التفسيري» عل منتوى اليشن والكرافة: المتاضلة في كل إنسان بوصفه 
حاملاً للروح الإلهية. ويعد «الإنساني6» المؤسس على التوحيد؛ معيار 
الحقيقة. لكن يسارع ليضيف بأنه لا يؤيد «الإنساني المستقل ذاتياً بوصفه 
معياراً مطلقأًء «بل يستمد حياته من التوحيدة"“. هناء وفي موضع آخرء 
حيث يذكر إيزاك قيماً ومبادئ أخلاقية» يبدو أنه يتماهى مع موقف 
الموضوعانية الأخلاقية والعقلانية (الجزئية) الذي جسد رأي الأقلية في 
العقيدة الإسلامية (مع أنه لم يناقشه). من المفاتيح التأويلية الأخرى التي 
يحددها إيزاك ذلك ل بموقع المفسر في علاقته مع النص قبل فعل 
القراءة/ التفسير. وفي «سياق إيزاك التأويلي للتعددية الدينية من أجل 
التحرير') يعني ذلك تفسيراً من منظور التضامن مع الضعقاء والمهمشين 
وفقاً لما بعذه الموقع الذاتي الذي اتخذه القرآن. 


أخيراً. يجب تأسيسن: الأساليب والمعتقدات والروح السائدة» التى تعد 
٠ 0)‏ 7 ,الك اأهصنناظ 014 ارماله عطاط ,ابه" 00 ,عاعووظ .*1 
(61) المصدر نفسه» ص لا 


هن 


مسؤولة عن إنتاج معنى مستقل سياقياً وتشكيلهء على قواعد المساواة/ 
العدالة» والجهاد (المرآة التي تعكس هذه المبادئ). 

إضافة إلى ما ذكر آنفأًء يدمج إيزاك الصناعة المعجمية وفقه اللغة 
(التاريخي والمقارن) في منهجه التفسيري. 

وبينما تستخدم هذه الدراسة أيضأ المبادئ التأويلية المحددة آنفأء 
تختلف في مقاربتها عن منهج إيزاك (وجميع الباحثين الآخرين الذين 
راجعنا أعمالهم في هذا القسم)»؛ لكنها تصرّ ‏ بإلحاح ‏ على فصل السنة 
عن الحديث واعتمادها الإبستيمولوجى والمنهجى أو التأويلى عليه» وتشدد 
على العلاقة المتكافلة تأويلياً مع تلك القائمة في تأويل قرآني محدد. كما 
تناقش نظريات طبيعة اللغة وكيف تؤثر في عملية التفسيرء وهذا غائب 
عن عمل إيزاك. إضافة إلى أن هذه الدراسة تتفحص قضية فلسفة الأخلاق 

في القرآن وكيف تؤثر في عملية التفسيرء وهي مسألة يتعذر العثور عليها 

فى أي من الأعمال التي جرت مراجعتها. فضلاً عن ذلك كله» وخلافاً 
لعبلن إيزاك» تقارن الدراسة وتشرح كيف يُستخدم منهجان مختلفان؛ أي 
منهج أتباع السلفية التقليدية الجديدة ومنهج المسلمين التقدميين» فيما 
يتعلق بمسألة الوضع الديني للآخرء لتفسير «أدلّة؛ القرآن والحديث ذات 
لصلة من أجل بناء مفهومين مختلفين ل «المؤمن». ويفتقد عمل إيزاك 
هذا البُعد أيضاً. 

يُعدَ كتاب محمد شحرور «القرآن» والأخلاق» والعقل النقدي؛ عملاً 
مهما آخر يرتيط ارتياظا وثقاً بالدراسة الراهنة. ومع أن بؤرة تركيز المؤلف 
إيستمولوجية لا تأويلية فيما يتعلق بالهدف الرئيسء إلا أنهاء وفقاً للمؤلف 
نفسهء «نتجاوز إبستمولوجيا البحث الأكاديمي الإسلامي التقليدي96*) 
لتشمل عدداً من المبادئ التأويلية ‏ الفلسفية واللسانية الجديدة» لا سيّما 
فيما يتعلق بطبيعة مفهوم السنة ومداه وعلاقته بالقرآن”””؟: ونصوص 


(07) 4ه مسا أمنارودكظ 118 «د«مكمء؟! أمعنال) قجه بإاتاعرماة ,جه 0 116 ,عتسعطمطك .كد 

.(2009 ,الوق :معلتعآ) ممسامصط©) ممععلسة .كمة) ,عومد 

مم2 لم تعد عند شحرورء كجزء من منهجه اللساني الأوسع » كلمتي «الكتاب» وه«القرآن» 

متماثلتين في المدلول. وهو يعني بالكتاب فعلاً النص الثابت في المصحف. ومن أجل التطيير عن 
ذلك سوف أستخدم كلمة الكتاب بدلا من كلمة القرآن في هذا القسم الذي يراجع عمل الباحث. 


ينذا 


الأحاديث التي تتطلب انتباهنا. من المهم أن إلعمل يستخدم هذه المبادئ 
للتوصل إلى فهم جديد لمفهومي الإسلام والإيمان (من بين مفاهيم أخرى)» 
المتصلين اتصالاً مباشراً بدراستنا. مرة أخرى» ومثلما هي الحال في كتاب 
إيزاك. تتركز بؤرة اهتمامي في هذا الفصل على تقديم تحليل وجيز للمبادئ 
الإبستمولوجية والمنهجية الأوسع التي يتبئاها الباحث.. وسوف تمثل كيفية 
استخدام هذه المبادئ» بدورهاء لصياغة ارائه حول مفهومي الإسلام 
والإيمان»ء موضوع الفصل السابع. 

الأداة الإبستمولوجية (والأنطولوجية) الأولى التي تميز منهج الباحث 
هي حجة تذكر بحجة محمد إقبال!**2» تؤكد أن الحقبة المعاصرة التي 
ابتدأت بموت النبي الم تعد تتطلب د ورشة يبعثهم الله ؛ لأن البشر 
نضجوا إلى حد أنه قادرون دون تدخل مباشر من الله على استكشاف 
بواميس الكون _ِ يوا وهذا بدوره» كما يتابع الباحث» يمكن 
أن القرآن بصيغة «الكتاب»» بوصفه التعبير النهائي وخاتم الحقبة الأولى» 
يجب أن يفهم في ضوء المعرفة المعاصرة. وبعد أن يقر بأنه يبتعد بشكل 
جذري عن المناهج التقليدية القائمة والفروع العلمية الموجودة» إيقترح 
طرقاً جديدة لمفهمة وتفسير الكتاب (والسنة والحديث) اعتماداً على 
مبادئ لغوية وفلسفية ‏ تأويلية. هناء سوف أركّز أساساً على المبادئ 
التأويلية ‏ الفلسفية بسبب طبيعة هذه الدراسة» لكتّني سأبدأ بموجز 
ممختصر للمبادئ اللغوية. 


تشمل أهم الأدوات اللغوية التي يستخدمها محمد شحرور فكرة 
اكتمال معنى نص الكتاب» وهي تناقض فكرة التراث الإسلامي التي تؤكد 
أن بعض أجزاء الكتاب تقع فيما وراء الفهم البشري؛ وحجّة الكمال 
المطلق التي تحدد وتستخدم وفقها بئية الكتاب وتركيبته ومعناه؛ والمقدمة 
المنطقية التي تؤكد أن لكل كلمة مفردة في الكتاب وظيفتها المحددة 
ومعناها المقصود د. وهذا يتضمن عدم وجود كلمة قرآنية مستخدمة يمكن أن 


(5 0) ,ؤمعةط بواذوء الهلا 0:10:0) «بعاكا اذا اأعناه 18 كسمنوناء!1 زه ««متاعنت كمع 73 ,لهطن1 .34 
.(1934 ,لعه!!41] برعوطمصن 11 


)266 امكمء 11 أمعأاتهت) انه بوتأ مم8 ,زنه' 01 1116 ,كلاتطقط5 .11 
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نعدها مرادفة تماماً لكلمة أخرى؛ وفكرة أن المعنى الظاهر للكلمة يمكن 
أن يستمدّ من المعنى المضمرء المستمد بدوره من البنية التركيبية والنحوية 
لجزء معين من النص؛ وفكرة عدم وجود حشو أو زيادة غير ضرورية في 
الكتاب. ونتيجة لذلك كلهء لا يعد الباحث كلمات مثل الإسلام والايمان 
مترادفة أو قابلة للاستبدال في الحقيقة الفعلية» ومثلما سنظهر في الفصل 
السابع» يقدم الحجة على أنهما يذلآن على 'توعين 'مشتلفين من الاعتقاد 
يحظى كل منهما بالقبول من الله. 


يتعلق أحد المبادئ التأويلية التي يصفها محمد شحرور بمجال تأويل 
القراءة وتقرير المعنى. ومع أن الباحث يعتقد أساساً بإمكانية اكتشاف نية 
المؤلف وقصده. إلا أنه يعد المعرفة البشرية للنصوص المقدسة جزئية 
ومحدودةء. وأن من الممكن تفسير النص عبر عدد من الطرق المختلفة. 
وحين يردد الباحث رأي نصر حامد أبو زيد» الذي يميز تأويلياً بين الطبيعة 
الثابتة للنص والطبيعة الدينامية لمعناه الدلالي””©2. يصوغ رأيا مفاده أن 
شكل النص القرآني ثابت لا يتغيرء لكن مضمونه «يتحرك». يدعو هذه 
السمة في الكتاب «التشابه). ويرى أنها تزود الكتاب بمرونة المعنى/ التفسير 
المتأصلة فيه وتعذ عنصراً جوهرياً في «الحنيفية». وعلى شاكلة إيزاك» 
يشير محمد شحرور أيضاً إلى أن هذا التأويل لا يؤدي بالضرورة إلى نسبية 
أخلاقية» بل يوفّر حدوداً معينة إلهياً لأعلى وأدنى قدر من المرونة ضمن 
الكتاب. تعد المرونة فى التفسير من ناحية حاسمة الأهمية لاستجابة 
الكتاب للتغيرات فى السياقات التاريخية والحقائق الاجتماعية لقرائه/ 
مفسريه. فنضلاً عن ذلك» يجب عدم قراءة الكتاب. كما يصر محمد 
شحرور» بمعزل عن الواقع الاجتماعي الحقيقي » ويجب الانتباه دوما إلى 
السياقات التاريخية المختلفة لقرّائه مثلما هي الحال مع أوائل المخاطبين 
(الجمهور) في مجتمع النبي. لذلك؛ يصادق محمد شحرورء مثل 
الباحثين الآخرين الذين قمنا بمراجعة أعمالهم هناء على الطبيعة التعددية 
لمعنى النص القرآني وتاريخيته دون إنكار الأصل المقدس والطبيعة 
المقدسة للكتاب. 


(07) انظر كتابه : مفهوم النص: دراسة في علوم القرآن (بيروت؛ القاهرة: [د. ن.]» 2)١99١‏ 
وط .)١948(6‏ 


خا 


أهم المبادئ الفلسفية التي استخدمها محمد شحرور لمقاربة وتفسير 
الكتاب مفهومه الثلاثى للوجودء الذي ترتبط وفقا له عناصره التكوينية 
الثلائة: «الكينونة» (الوجود) و«التقدم» (الزمن)» مع «الصيرورة» (التحول) 
برابطة لا تنفصم عراها. يتحدى الباحث بهذا النموذج التراث الإسلامي 
ويرغب بتحريره من النظرة الرجعية المتجذرة تقليديا إلى طبيعة التاريخ 
والزمن التي تجد التعبير عنها في شكل السلفية أو فكرة اتباع خطى السلف 
الصالح. أو الأجيال الثلاثة الأولى من المسلمين كما هو مفهوم في 
العادة”"”2. وعبر الترويج لفكرة حتمية «التقدم؛ إلى أن تقوم الساعةء يؤكد 
الباحث ما يأتي: 


«باختصار: لا يمكن إزالة «التقدم؛ أو الزمن من الوجود البشري» ولا 
يمكن «للكينونة» ألا توجد أنطولوجيأء والصيرورة هي صيرورة تاريخية 
يعمل البشر حين يمارسون إرادتهم الحرة» على تسريعها أو إبطائهاء لكن 
يستحيل وقفها2200. 

واعتماداً على هذا النموذج الفلسفي الثلاثي» يقدّم محمد شحرور 
الحجة على أن البشرية» فيما يتعلق بمعتقداتهاء قد مرت بعملية صيرورة» 
من الاعتقاد بالآلهة «المجسدة المتعينة» إلى الاعتقاد بالله المجرد الغائب 
عن النظرة”*. ويعد الباحث المبدأ الإسلامى «لا إله إلا الله» أكثر أشكال 
الاعتقاد تقدماً وتجريداً ويمكن أن يتقاسمه الكلّ. هذا الاعتقاد هو الذي 
يسميه الباحث الاسلام. وما يتصل بالطبيعة الثورية للمعتقدات يصح أيضاً 
على الأخلاق والتشريع. 

المهم أن عمل محمد شحرور يعد أيضأ محاولة جديدة لتحديد طبيعة 
مفهوم السنة ومداه فيما يتعلق بالقرآن ونصوص الأحاديث. 

ومثلما نشرح بمزيد من التفصيل في الفصل الثاني» طور التراث 
الإسلامى نظرية اعتماد القرآن على السنة؛ أي سنة النبى التى وجدت 
بمرور الزمن التعبير عنها أساساً في الأحاديث «الصحيحة» التي تنقل أفعال 


ز/اه2 لمزيد من التفصيل انظر الفصل الثانى من هذا الكتاب. 
ممه .6 .ص ,ادمع !ا أمء لاا فاه بواأسماط راره' 07 776 ,كلمطهطد .84 
(وةهة)» المصدر نفسه »> ص /ا١.‏ 


م 


النبي وأقواله ‏ لأغراض توضيح وتفصيل الميادئ القرآنية العقدية 
(اللاهوتية) والتفسيرية والشرعية» إضافة إلى المبادئ الأخلاقية» ما يعطى 
للسنة مكانة شبه مساوية أنطولوجياً للقرآن ويفضلها تأويلياً على كل شيء 
آخرء بما في ذلك العقل أو حتى الدليل القرآني في بعض العصور. يأسف 
محمد شحرور لهذا التطور ويستهدف «إظهار أن سنة النبي مشروطة ثقافياً 
وتاريخياً وتفتقد شمولية كتاب الله2''”0. وعبر التمييز بين جانبي النبوة 
والرسالة في بعثة محمد الإلهية» يؤكد أن الأولى تتعامل مع البّعد 
الشمولى العالمى للبعثة الإلهية كما تجسدت فى الكتاب الذي يحصره فى 
القضايا المتعلقة بالأخرويات (البعث والحساب...) والمسائل اللاهوتية 
المحضة التي تعد غامضة وتتجاوز هذا الواقع الموضوعي. بينما تتعلق 
الثانية بالواة نافدر قي اماد راطع اجا للجاحات. ليرا 
البشرية. 0 مثلما تتمظهر ماديا في حياته 
وسنتهء تتألف من الجانبين معاً. وعند تطبيق نموذجه الثلاثى المذكور آنفأء 
وقد تمد شبيحرون: أ المر أن وده بمتلك: الخاصية ا المتمثلة 

في «الوجود بذاته ولذاته»» وليس السنة التي يعرفها بأنها مرتبطة ببشرية 
النبي» وبأنها اجتهاد غير نهائي لتفسير/ فهم الكتاب. وبعد انتقاد مفهوم 
النبية اسمن عن د00 يقدّم الباحث الحجة على الطبيعة 
الخاصة والظرفية لمفهوم سنة النبي اعتماداً على خمسة مبادئ هي : 
)١‏ فكرة أن أوامر النبى مشروطة بسياقه التاريخى؛ ؟) اجتهاداته فى تقييد 
المباح لا تحتاج إلى وحي منزل؛ 7) تقييداته للحلال المطلق خضعت 
لتصويبات مستمرة نتيجة التغير في الظروف في أثناء حياته؛ 5) اجتهاداته 
لسري متصوة خلافاً للوحي؛ 5) اجتهاداته لا تشكل ت* تشريعاً إسلامياً 

بغض النظر عن طبيعتها التنبؤية أو غير التنبوية0"", 


ويؤكد في خاتمة القسم المتعلق بالسنة ما يأتي: 
«أظهرنا أن من الضروري وضع السنة في السياق الابستمولوجي 


( المصدر نفسه» ص فة 


)5١(‏ ما نعنيه يالضيط بهذه العبارة سوف نتطرق إليه بأسلوب موسع ومسهب في الفصلين 
الثاني والرايع من هذا الكتاب. 
(17) المصدر نفسه؛ ص ,1١731١١‏ 


دف 


والثقافي والسياسي للقرن السابع في الجزيرة العربية» وأن علينا نحن الذين 
نعيش في القرن الحادي والعشرين» اتباع الأسلوب النقدي تجاه طبيعة 
السنة الطارثة والمرتبطة بالسياق»؛ إضافة إلى صيغ وتعريفات السنة التي 
ابتكرها الفقه الإسلامي بين القرنين السابع والتاسع6””". 


ومع أن الباحث يرسم عدداً من الخطوط التمييزية المهمة والجديدة 
بين السنّة والحديث. إلا أنه يظل يعد الحديث وسيلتها الوحيدة للنقل. 
إضافة إلى ذلك» وعلى الرغم من حقيقة أن عمل محمد شحرور يتصدى 
أيضاً بشكل غير مباشر لمفهوم من هو «المؤمن» من وجهة نظر قياسية» 
ويناقش قضية المرأة في الإسلام» إلا أنه خلافاً لكل الدراسات التي 
ناقشناها إلى الآن, لا يستهدف القيام نذلك: باصلوت يقازن ويغابى منينهيا. 
كما يتجاهل عمله عدداً من أصول الفقه الأخرى المتعلقة بقضايا تبرز فى 
هذه الدراسة» مثل مناقشة طبيعة الأخلاق القرآنية وفلسفة الأخلاق أو 
طبيعة مقاصد الشريعة الاسلامية. 

من الأعمال الأخرى المنشورة التي يمكن مقارنة بؤرة تركيزها في 
هذا الصدد مع الدراسة الحالية كتاب آخر لخالد أبو الفضل بعنوان 
«السرقة الكبرى: انتزاع الإسلام من المتشددين». يستهدف الكتاب في 
الجوهر تسليط الضوء على كيفية رسم الحدود الفاصلة بين اعتقاد 
وممارسات من يسميهم المؤلف «المعتدلين» و«المتشددين» المسلمين عبر 
سلسلة من القضايا المتعلقة»ء مثلاًء بطبيعة القانون والأخلاق» والمقاربات 
للتاريخ والحداثة» والتفاعل مع غير المسلمين والخلاص» وطبيعة ودور 
المرأة في الاسلام. ومع أن موضوع الكتاب يعكس إلى حد ما موضوع 
هذه الدراسة ويتداخل معهء إلا أنه لا يشمل مناقشة منهجية للقضايا من 
وجهة نظر أصول الفقه/ تأويل القراءة؛ لأنه كتب أساساً للقراء غير 
الأكاديميين. ويدرك المؤلف جيداً أهميتهاء لكنه يعدها خارج نطاق الكتاب 
وغرضه. في هذا السياق» يؤكد أن: 

«معنى النصوص الدينية يتأثر تأثرأً شديداً بالميول والنزعات 
والالتزامات الأخلاقية لقراء هذه النصوصء كما يتأثر أيضاً بالأدوات 


(1) المصدر نقفسه؛ ص .١٠١8‏ 


1: 


التقنية التي يستخدمها الناس لفهم النص. لكن هذا ليس المكان المناسب 
للغوص في الأدوات التجريبية للمتشددين والمعتدلين والمناهج التي 
1 مونها لتفكياء معاني ومضامين ال 3 


أحاول ذلك في هذه الدراسة فيما يتعلق بمفهومي التمودج المثالي 
دينيا أ ل «المرأة المسلمة» و«المؤمن» من منظور مناهج أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين. 


لمحة موجزة عن فصول الكتاب 

يقدم الفصل الأول من منظور عريض أصول المجادلات التي ما 
زالت مستمرة حول المكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة 
الشرعية في التراث الإسلامي» ويبدأ بتفسير الخلفية التاريخية وارتقاء 
مقاربتين رئيسيتين للتراث الإسلامي تستندان إلى المذهب وأهل الحديث» 
ويسلط الضوء على أوجه الشبه والاختلاف بينهماء كما يناقش مفهوم 
السلفية من أجل إظهار محورية هذا المفهوم فيما يتعلق بكيفية مفهمة 
التراث الإسلامي وتفسيره. أخيرأء يحاول بإيجاز موضعة مجتمعي تفسير 
أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين على هذه الخلفية 
التاريخية. 

يعرض الفصل الثاني مناقشة حول الممثلين الرئيسيين لمجتمع تفسير 
السلفية التقليدية الجديدة ويضعه ضمن إطار علاقته بعدد من القضايا التي 
شكلت موضوع الفصل السابق» ومنها السياق التاريخي وراء ظهور مذهبي 
أهل الحديث وأهل الرأي قبل الحقبة الحديثة؛ وفهم أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة لمفهوم السلفية؛ وأفكار أتباع السلفية التقليدية الجديدة فيا يتعلق 
بالعوامل التكوينية للعلم (المعرفة الشرعية)؛ ومفهوم أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة لطبيعة ومدى مفهوم السنة؛ ووصف أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة لمنهجهم. 


ينقسم الفصل الثالث إلى جزأين: يحدد الأوّل الافتراضات التي 


(0) أعمنهططآ تعاره ل" بجع1[!) جاعترجع ملظا اذا تمر «مهأعط ع«الاعص1! :و1 عمعم© 786 ,الو -81 
.3 .م ,(2005 ,قهتاامعك 


وف 


أرشدت المناهج ما قبل الحديثة فيما يتعلق بالقرآن ويقدم تحليلاً نقدياً 
للمضامين التفسيرية لهذه الافتراضات. ويتفحص الثانى الافتراضات 
التفسيرية الكامنة خلف مناهج السنة التي تتبناها السلفية التقليدية الجديدة 
ومضامينها التفسيرية. وفيما يتعلق بافتراضات مناهج أصول الفقه ما قبل 
الحديثئة» أعتمد على البحث الأكاديمى الذي كان يتصدى أساساً للبحث 
الأكاديمى المرتكز على المذاهب نظراً لأن كثيراً منها تتقاسمه السلفية 
التقليدية الجديدة والمناهج المرتكزة على المذاهب9". 

تتمثل مهمتي في الفصل الرابع في تفسير كيف تتحمل مناهج السلفية 
التقليدية الجديدة مسؤولية صياغة آراء علماء السلفية التقليدية الجديدة فيما 
يتعلق بمسألة ما الذي يكوّن النموذج المثالي دينياً لمفهومي #المؤمن؟ 
(الجزء الأول) و«المرأة المسلمة» (الجزء الثانى). ومن أجل ذلك» سوف 
أقدم مؤشرات نصية من القرآن والحديث استخدمها علماء السلفية التقليدية 
الجديدة وأحللها فيما يتعلق بمناهج السلفية التقليدية الجديدة التي ترشد 
آراءهم حول هذين المفهو مين. 

يتألف الفصل الخامس من أربعة أجزاء: يستهدف الأول تقديم مناقشة 
حول موضوعات معينة تؤسس نظرة المسلم التقدمي إلى العالم. ويوضع 
القسمان الثاني والثالث في السياق التاريخي ويناقشان الفكر الإسلامي 
التقدمى فيما يتعلق يأسلافه المفكرين من عالمى الأغلبية المسلمة والأغلبية 
عيذ السيلدة أما الجزء الأخير فيقدم لبحة عن فقارية «التسلمين التقداضين 
لمفهمة التراث الإسلامي ودراسته بغرض فهمه.ء والمفهوم الإبستيمي 
(المعرفي) للحداثة/ الحديث. 

وعلى شاكلة ما عرض في الفصل الثالث حول مناهج السلفية التقليدية 
الجديدة» يتمثل هدف الفصل السادس في مناقشة السمات المميزة لمناهج 
المسلمين التقدميين ومضامينها التفسيرية. 

يستهدف الفصل السابع والأخير تفسير كيف تحمل مناهج المسلمي: 
التقدميين مسؤولية توليد مفهومهم عن النموذج المثالي دينيا ل «المؤمن» 


(56) انظر الفصل الرابع من هذا الكتاب. 


2 


والمرأة المسلمة». ويستخدم المنهج نفسه الذي جرى تينيه في الفصل 
الرابع. تُقدم أولاً (الجزء الأول) آراء المسلمين التقدميين حول قضية من 
يشكل النموذج المثالي دينياً لمفهوم «المؤمن؛. ثم يُعرض موقف 
المسلمين التقدميين حول النموذج المثالي دينياً لمفهوم «المرأة المسلمة» 
(الجزء الثاني). 

في الخاتمة» توجز الركائز النظرية المؤسسة للدراسةء ومنهجيتهاء 
وأهدافهاء والنتائج التي توصلت إليها. وعلى وجه الخصوص» تؤطر أهمية 
الدراسة فيما يتعلق بالخطابات والقضايا الأوسع المحيطة بالمجتمعات 
الإسلامية؛ لا سيّما المجادلات الجارية بين المسلمين والخلافات بين 
التيارات (المحافظة» و«الحداثية؛ حول الشرعية الدينية. 


م6 


أصول المجادلات والمناقشات 
حول المكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر 
المرجعية الشرعية في التراث الإسلامي السني 


يقدم هذا الفصل من منظور عريض أصول المجادلات التي ما زالت 
مستمرة حول المكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة الشرعية 
في التراث الإسلامي. ويبدأ بتفسير الخلفية التاريخية وارتقاء مقاربتين 
رئيسيتين للتراث الاسلامي تستندان إلى المذهب وأهل الحديث» ويسلط 
الضوء على أوجه الشبه والاختلاف بينهما. ثم يناقش مفهوم السلفية من 
أجل إظهار محورية هذا المفهوم فيما يتعلق بكيفية مفهمة التراث الإسلامي 
وتفسيره. أخيرأًء يحاول بإيجاز موضعة مجتمعي تفسير أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين على هذه الخلفية التاريخية. 


و« 


مقدمة 

ترتبط كلمة تراث في الفكر الإسلامي السني التقليدي عادة بمفاهيم 
أخرى مثل الاستمرارية» والثبات» والأصالة» والسلطة المرجعية. وهي 
تعنى حرفياً «توريث» الممارسات والمعتقدات الإسلامية”2. ويمكن أن 
تتصف كلمة تراث في معناها الدلالي الأوسع بالسيولة» والدينامية» 
وبكونها بنية دينية - تاريخية تراكمية مع جوهر فكري مركزيء يتكون 


(1) طوعسطمنل8 بطعوسطسصتلظ) معناهدم نام فنجه «كنامعده اف كه17 :جومامء1 ع(رهاعا ,لامستقطقعطم .6 
ا .م ر(1998 رووعءط 3م65 7ذلونا 


/وا 


أساساً من القرآن والسنة» وعدد من العقائد التى تطورت لاحقأ واشتقت 
من الجوهر تتصل بالفلسفة» واللاهوت (العقيدة)» والأخلاق» والشريعة» 
وأصول الفقهء والتصوفه. إضافة إلى بعض المواقف والأفكار 
السوسيولوجية والسياسية””. مرّة أخرى» من المفيد التأكيد عند هذه النقطة 
أن مفهوم التراث مجال خلافي وأن مختلف الجماعات الإسلامية من 
الماضي والحاضرء ومنها مجتمعا التفسير اللذان تركّز عليهما هذه 
الدراسة» عملت على مفهمته بطرق مختلفة» ورفض أو قبول جوانب معيئة 
من التراث المتراكم بوصفها منتمية إليه أو منبتّة الصلة عنه. ونظراً لتركيز 
الدراسة على القضايا المتعلقة بأصول التراث الإسلامى وتطوره فيما يتصل 
بالمكانة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر المرجعية الشرعية في التراث 
الإسلامي» التي تشكل موضوع أصول الفقه الإسلامي» استعمل تعبير 
التراث الإسلامي بهذا المعنى المحدد. يعرف محمد هاشم كمالي أصول 
الفقه بأنه علم «يهتم بمصادر الشريعة [الإسلامية]» وترتيب أولويتهاء 
والمناهج التي تستنبط بواسطتها الأحكام الشرعية من مصادر الشريعة»”". 
أما أحمد فيعرض تعريفاً أكثر تفصيلاً إلى حدّ ما لأصول الفقه بوصفها 
مؤلفة من ثلاثة مكونات: )١‏ الأحكام (نظرية الأحكام الفقهية العملية التي 
تعد من ثمرات التفكير الشرعى)؛ 7) مصادر الشريعة» النصية واللانصية؛ 
*) مبادئ القياس الشرعي التي تربط مصادر الشريعة بالأحكام الفقهية 
العملة0), 


وفقأ لعقيدة الأغلبية التقليدية؛ تشمل المصادر الأخرى للتراث 
الإسلامى» بغضّ النظر عن القرآن والسنة. تلك القواعد المستمدة 
والمسدةة منهما؛؟ أي الإجماع والقياس. وفضلاً عن هذين المصدرين» 
فإنّ معظم المذاهب الإسلامية بدءا من القرن الرابع الهجري أخذت 
تعترف في مجمل تأويلها الفقهي؛. بدرجات متفاوتة» بالمصادر اللانصية 


)١(‏ عاتولا ببل) ,11014 طهمار ع1( هذ ععارع وصسعع1 عأنواكا زه دضاعم0 أمبععءااءا:ط ,1'نطق8 نحطم 
.2 .م ,(1996 ,ؤوعء2 /510117 


(7) برأجع 0 سوط عأطو م4 «رععدع ل نصمدعد[ عنتصهاذ1 مذ وعدوذ1 أمعنع ماه لص طاء84)» مالسا .11.11 
.3-3 .وم ,(1996) 1 .50 ,لأا 

() لإلنناة ة :نما عتصواكآ مأعءنعوعط لمة بصمعط1 أن دممأأواعمعع1ه1 أمسعسأعتصتد عط1» رلقسام 
.ص ,(2005 ,10011976511 11320210 ,لإلناا5 .2110) «رء :نا اهنع انآ آن5لا -لة 213 صن -[2 زمطعلة 1 أه 
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للشريعة» مثل الاستصلاح (المصلحة العامة) والاستدلال (الاستنباط)» 
وقدر معين من العقل ‏ وهي مبادئ مستنبطة شاعت الإشارة إليها بوصفها 
مقاصد الشريعة» التى تشمل من بين أمور أخرى الحفاظ على الحياةء 
والدينة والملكبة 0 


فيما يتعلّق بالقرآن والسئة» بوصفهما المصدرين الرئيسيين للتراث 
الإسلامي» أجمع المسلمون كلهم على أنهما المرجعيتان النهائيتان للتراث 
الإسلامي'2. وحتى الاستقصاء العابر للتراث الفكري الإسلامي يثبت 
محورية مفهومي القرآن والسنة في جوانبه وملامحه كلها. في الماضي 
والحاضر على حد سواء» صاغت تشكيلة متنوعة من المجتمعات التفسيرية 
على طرفي الانقسام الأيديولوجي الإسلامي عقائدها ومناهجها على أساس 
هذين المصدرين. وكثيراً ما استحضرت هذه المجتمعات صيغة «العودة إلى 
القرآن والسنة»» التى خدمت على مدى التجربة التاريخية الإسلامية» وفي 
العصر الحديث؛» وظيفة ساحة الصراع الأيديولوجي بين مختلف الفرق 
وتعريفهاء وطبيعتهاء ومداها الأكثر تمثيلاً للقصد/ المشيئة الإلهية» وتجسيد 
النبي» وتوضيحهء وتفصيله لها. فضلاً عن ذلك كله؛ كثيراً ما يستخدم هذا 
الشعار «لتوفير موضوع عقدي» أو أيديولوجيء أ و جيو - سياسي تستعمله 
الجماعات الإسلامية الطرفية ضد السلطة المركزية»”'. إضافة إلى أن هذين 
المصدرين «ايستخدمان بين الحين والآخر في خطابات مختلفة الأنواع - 
سياسية» وقانونية/ فقهية» واجتماعية... ‏ من أجل ربط الجهود والخطابات 


(ة) ,(1997 ,جوعءط راوع تملا عولتتطسدة) ععممء 1 أمهما عنجعاءة “زه بورمكة 4 ,رووالة11 .ىا 
.82-6 .مم 
(1) رفضت قلّة قليلة من الجماعات الإسلامية؛ مثل جماعات «أهل القرآن» في القرنين التاسعم 
عشر والعشرين مفهوم السنة بوصفها معيارية بسبب رفضها للحديث» قفي أذهان أعضاتئها يتمائل 
المفهومان وفقأ للعلم الإسلامي التقليدي. ومن هنا أتى رفض مفهوم السنة باعتياره مصدراً للشريعة. 
اليسظط تس عمل اتطسيمت تعع لق طمهت) نباعيده !1 عتنرماوا سعاوماط هذ دهن ضهت !1 وما اطاء 8 رولاوء8 .لآ 
38-39 .مع ,(1996 رووعع2 بإالومعلاأملآ 

نعرض مزيداً من المناقشة لهذه الحركات في النص اللاحق. 
(/؟) عط كه نلا5 ناو متم0© شد 'قالتانا5 800 0ه" 00 عا ها عاعد8” مدع ه51 عط ,تلسطولا .لا 
رلإلنا5 .طبطط) «رلأزة81 طكتلمطععسطة لسع أعتطول-لث لأطم 20لتتتدطئد4! ,لمصقط سقعدط )ه وعفممجوعء 
.(2002 ,صقن ,راوع اوتا نم81 
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الناتجة عن التفسير مع الجرء الرئيس من الحقيقة المؤسسة و 
بكلمات أخرى» ظل معنى وتفسير هذين المنبعين للتراث الإسلامي» وما 
يزالان»ء محل خلاف وجدل بين مختلف الجماعات الإسلامية. 


في أغلب الحالات» ارتقى مفهوم ما نعدّه اليوم التيار الرئيس من 
التراث الإسلامي السني» بوصفه عقيدة وممارسة في المعنى الأوسع» 
نتيجة للعديد من الصراعات الأيديولوجية والتطورات المذهبية» التى أدى 
بعضها إلى حروب أهلية اندلعت بعد وفاة النبي مباشرة”*'. ومن الضروري 
استقصاء هذه التطورات» وفقاً للأهداف المحددة المذكورة آنفاً لهذا 
الفصل» من أجل رسم صورة واضحة (أو أوضح) لطبيعة التراث الإسلامي 
والعوامل التى صاغت المجادلات الكامنة وراء مختلف عمليات المفهمة 
والتفسير. وهذا ما نعرضه فيما يأتي. 


أولاً: العصر ما قبل الحديث : 
من زمن النبي إلى القرن الثامن عشر 

حين كان النبي حيأء لم يكن لمجتمع المسلمين مجرد ناقل للوحي 
القرآني وحسب» بل تجسيدا حيا له أيضأء وتفصيلا وتوضيحا لشخص 
وشخصية النبى محمد نفسه. لكن بعد وفاته, توقف الوحي ولم يعد 
مجتمع المسلمين يملك الفرصة للسؤال والاستفسار واستشارة رسول الله 
عن معنى الآيات ومدلولها. كولى كبار صحابته أداء هذه المهمة بهدف 
الالتزام بتعاليم القرآن والسنة والحفاظ عليها. لكن مثلما يثبت تاريخ 
المسلمين (المليء بالأدلة) لم يتمكنوا من منع التوترات والانقسامات بين 
المتحازبين من الظهور على السطح ضمن المجتمع الإسلامي الوليد حتى 
قبل انتهاء مراسم دفن النبي”*"©. 


(8) 12 «رتسوتوععل16400 [أه وعظا عط ها لإاتنونلامة عأهآ دمغ مممق2 لستتمية8 عطل» ,طعصعة-لفذ 
معلاعآ :معلتهآ) همومه تعل هة؟ .>آ .له ,اهعمتجم تبرمعء8 نه وألوعانه 002 ,لسدزتمهع1 ععل مور .4 
,9 .موه 191-228 .مم ,(1998 رؤوعءظ بزأأورع تاولا 

(9) فكة لعاأتلظا ,اعالهلتء سيا عأجمادل زه فلا35 4 «اتداعاً إن اولع !1 فته لمنانك1 بمقسطقع .]1 

.0 .م ,(2000 ,510هتتا0 :0:1080) ,و5ه15400 .8 نز ممتاع نال معام مه طااد 

)٠١(‏ براأومع تهنا عولضقطسمه نعو لأءطسدع) له«مطاباط 6 «متععدععياى 17:6 ,ورصساء1/30 .إلا 
.(1997 رووعوط 
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أسهم عدد من العوامل في التطور المبكر للانقسامات في مجتمع 
المسلمين. ويمكن اقتفاء أثر العاملين المهمين مباشرة بالنسبة لنا فيما يتعلق 
بتفسير التراث الإاسلامى» والمصادر الشرعية لسلطته الفقهية» والمكانة 
النسبية لهذه المصادر» في طبيعة الوحي القرآني ٠‏ وتجسيد النبي له والسرعة 
المذهلة التي تمكن بها العرب المسلمون من فتح مناطق جغرافية شاسعة. 
وفيما يتصل بالنقطة الأولى» ا ل ا 
لم يجد مرشداً محدداً في القرآن ولا في إرث النبي حول جملة متعددة 
ومهمة من المسائل اللاهوتية (العقدية) أو السياسية» أو القانونية (الفقهية/ 
الشرعية)» بغضّ النظر عن استحضار أهمية بعض الأساسيات الأخلاقية 
الدينية» مثل التقوى» والحساب على الأعمال يوم القيامة/ الحساب» وأخوة 
المؤمنين”''". على سبيل المثال» تشمل هذه القضايا مسألة القدر (الإرادة 
الحرة)» ومدى وطبيعة الإيمان والكفرء والعلاقة بين دور العمل والنقل في 
صياغة الشرع» وطبيعة السلطة النبوية الدينية والسياسية... إلخ» التي 
سبيت كلها انقسامات كبرى في مجتمع المسلمين الناشئ. ونتيجة لذلك» 
ظهر بسرعة عدد كبير من الطوائف والفرق صاغت آراء متمايزة» وغالباً 
متعارضة؛ حول المسائل المذكورة آنفاً (وسواها)!”". 


تمثل السبب الثاني» الذي آزر الأول وتفاعل معهء في السرعة التي 
تأسست فيها الدولة الاسلامية. ففي غضون ثلاثة أجيال بعد وفاة النبي» 
توسع مجتمع المسلمين ليتحول إلى إمبراطورية إسلامية مترامية الأطراف 
فتحت أراض امتدت من آسيا الوسطى إلى أسباني'"2. شكل الفاتحون 
العرب أقلية فى هذه الأراضى وتمكنوا من امتصاص وهداية عدد متزايد 
من أتباع الإثنيات والثقافات والديانات الأخرى الذين لم تجمعهم أية صلة 
تاريخية أو وجدانية أو 0 سابقة بمجتمع المسلمين المبكر ونبيهم. وعند 
إدراك هذا الوضعء انتشر ري عن نطق 7 واسع بين العرب المسلمين مفاده 
أن الامبراطورية الإسلامية المتوسعة سرعان ما ستنفصل عضوياً عن تعاليم 


)01 3-7 ,وإ ,كعادمء 17 أموعط عتدادل إن بررماكاق2 ,وهأل1آ1 
0050 30-69 .مم ,تمأكا دا و«مردلك!ا فته أعنعط متقصطق] .1 


)١(‏ بمومعتطء) سعاعط زه عع اأععكهمات 11 [١‏ عمعاما ,عاط زه ميمعلا 7176 ,دومع ل15 .لآ 
.(1958 ر,ومعرط مومعنلطن أن نزاأووعنالم لا 
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القرآن والسنة إلا إذا جرت محاولة منهجية للحفاظ عليها. ووفقاً للروايات 
السنية التقليدية» استحثت هذه الظروف الخليفة الراشدي الأول أبا أبكر 
(توفى سنة ؟7١ه)‏ والخليفة الثالث عثمان (توفى سنة ه“اه) على البدء 
بعملية تجميع المخطوطات القرآنية في «مصحف» واحد. أنجزت هذه 
المهمة على الأغلب في عهد عثمان. أما الهمّ الثاني» فكان الحفاظ على 
سنة النبى بأمل توحيد مختلف الفرق الإسلامية والحفاظ على سلامة 
ووحدة واستقرار الأمة الإسلامية الوليدة”*'". فى أثناء القرون الثلاثة 
الأولى» كان مفهوم السنة يُدرك بوصفه ممارسة سلوكية عامة» ليست 
محددة بطريقة نظامية لمجتمع المسلمين المبكرء» تمت صياغتها والحفاظ 
عليها ونقلها شفاهياً أو بصورة مستقلة عن أي سجلات مكتوبة*'"2. على 
سبيل المثال» يؤكد غورايا أن مفهوم السنةء كما أدرك في أثناء هذه 
الحقبة » كان يعني مفهوماً مؤسسا على معارير دشة إشلامية معترف: بها 
ومعايير مقبولة للسلوك مستمدة من المبادئ الدينية والأخلاقية التي قدّمها 
النبي'''". أشير إلى ذلك بمفهوم السنة غير المعتمدة على الحديث. 


لكن قبيل نهاية القرن الهجري الأول». بدأت تتشكل مبادرة باتجاه 
التوثيق المنهجي والنظامي للأحداث التي أحاطت بحياة النبي» عرفت 
باسم ظاهرة «طلب العلمه؟" , بصيغة مكتوبة للأحاديث. ومن ات توثيق 
وجمع المادة المتعلقة بحياة النبي الاستفادةٌ من هذه المعرفة ا 
توضيح الشرع وتفسيره لتلبية الاحتياجات الفقهية والدينية والسياسية 
والاجتماعية للامبراطورية الإسلامية المتوسعة باطراد. إضافةً إلى ذلك 
كلّهء شكل التغير في القيادة السياسية وقيام الدولة العباسية (؟١‏ هجرية) 


)١1(‏ مطل زه ممافود1 11:2 ««كاءنائت) بالللولط عالابسبنى برأجمط لإه اع «روماعنك2 1116 ,فمكوتاءلط .8]آ 
.(2001 متعلاعآ تلافظ .ل .1) أعمغل- ال جمااه!28 )نل 

)١6(‏ عن )و11 عطا عمعمال قمهنا5 كه أمععمه© عطا صذ وملاسامي8 عغط1» ب,وزتعلبط 
2 عا معطاللة سه 01 أمععهم) عط كه امعدممماء 12 عط 0غ سمتنداع1 مذ مستاكت84 أه كمملممعمء 0 
.(60 ذل أانامهنا رتعمهم عممععءلصم لع اوم وعو©) «متطدمهامطء5 معاد لا أمععع 8 مه لعموظ قح 

)١5(‏ «رعقعة .8 علتله14 كه هالون14 عطا هذ قالمنا5 01 أوعمم0© 156 بوزمعيدت ال .اذ 

أه أصعممت 5'طنا142 ,طقللف-لطة .5.نآ اء :1969 ,لإاأورء نهنا الأمء4ة رلبوة .نقطم لعطكتاطسمدت) 
,0116880) )00 الدع اندلا ,تإلدذ5 .لقطط لعطعناطناصهن) «صمعط؟ اهوعمآ تطتلة81 /ه غطونا عط هذ لقسةق» 
.(1978 


)١0(‏ رحلات قام بها أتقياء المسلمين الذين أرادوا الحفاظ على كلمات النبي وتدويئها. 
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عاملاً آخرء فقد استولى العباسيون على الخلافة من الأمويين على أساس 
الزعم بأنهم القيّمون الشرعيّون على سنة النبي» التي زاد إقرار جمهور 
المسلمين بأهميتها الدينية» حيث ردوا نسبهم إلى العباس عم النبي» وذلك 

من أجل تبرير سلطتهم السياسية ا أوجدت هذه الظروف دافعاً 
متعزرا متعاظما نحو عزيدمن الببحثة السهتي عن البعة وجيحهاء و 
سيّما في صيغتها المكتوبة على شكل حديث”*' ا مأك إلى هد عد 
الحديث» التي شملت فروعاً معرفية تتصل , بجمع» وتقييم» وتقدير 
الأحاديث اعتماداً على مبادئ وآليات منهجية معينة ومصممة لضمان 
صحتها. أشير إلى هذه العملية العريضة بتعبير «قلدنة» الفكر الإسلامي 
(تحويله إلى تقليدي)» وتعبير «حدثنة» السنة (تحويلها إلى حديث). في 
المعنى الدلالي الأوسع» تشير هذه العملية إلى تلك الآليات الاجتماعية 
والسياسية والفقهية التي أسهمت طوال النصف الثاني من القرن الثاني 
والقرن الثالث الهجري برمته في: 


النمو المستمر في الحديث وانتشاره ؟؛ 


الأهمية المتزايدة المدركة التي أعطيت للحديث على حساب مفهوم 
السنة غير المعتمدة على الحديث؛ 


أمتصاص الحديث للسنة العملية والشفاهية المرتكز؛ 
زيادة تطبيق الحديث في علوم القرآن والسنةء» مثل أصول الدين» 
والتفسير» وأصول الفقه» وأصول السنة؛ 


- تطور نماذج تراتبية» وفقهية» وتأويلية نصية المرتكز كلية (نصوص 
القرآن والسنة) وتهميش أدوات السنة (والقرآن) الإبستمولوجية والمنهجية 
التي لا تعتمد على النصوص»؛ مثل فكرة «الرأي؟ (المرتكز على العقل)» 
أو الرأي القائل بوجود حدود مشتركة بين السئة (والقرآن) وبعض القيم أو 
المبادئ الأخلاقية المعينة مثل العدل أو السلوك القويم. 


أعني بتعبير «حدثنة» السنة» أن جملة الأحاديث المكتوبة أصبحت 


)١(‏ ,رمالنهه انه بره 1711م 116 072 «رأولزووط مومعائا عأطدعة مأ 0125ن)5» ,أأمططم ل[ 
.20.6 ,2 .أم؟ 


ع0 


الوسيلة الوحيدة لنقل/ تجسيد السنة والمنهج المعتمد على الحديث 
لاستنياط السنة. 


ونتيجة لهذه العمليات» حدث تغير في فهم حدود «العلم؛ (المعرفة 
الدينية الشرعية) ومصادره. على سبيل المثال» قبل عملية «قلدنة» الفكر 
الإسلامي المذكورة آنفاء عَدَ العقل والرأي مكوّناً من مفهوم «العلمك“ء 
ونظر إليهما أساساً كأداة شرعية وعملية (براغماتية) لاستنباط الشرع. ومن 
ثمّء كانت لهما دلالة إيجابية"''. وبعد «قلدنة؛ الفكر الإسلامي. بدأ 
«العقل؟» و«الرأي4 يعانيان انحساراً تدريجياً فى الشرعية والمدى» ما أدى 
إلى استبعادهما في نهاية المطاف من «العلم؛. والآثار الوحيدة للعقل 
بوصفه مصدراً للسلطة الشرعية بقيت في القياس”*) 

عند بداية القرن الثاني الهجري». عدّت بعض الفرق الإسلامية عمليات 
جمع الحديث أصدق تعبيراً عن سنة النبي من المناهج الأخرى التي 
استخدمتها جماعات أخرى كان مفهومها عن السنة مستقلاً عن الحديث 
إبتجمولوجياً ومتهجياً. ويجلول النصيف الثاني :من القرن الثائي المتجرية 
أطلق على الطائفة الأولى اسم «أصحاب الحديث؛ أو «أهل الحديث؛, 
والثانية «أهل الرأي”'". عد مذهب أهل الحديث الحديثٌ المستودع 
الوحيد والكامل للسنة والوسيلة الوحيدة لاستمراريتها والحفاظ عليها. 
وظهرت هذه المقاربة للسنة المرتكزة على الحديث انطلاقاً من معارضة 


)١9(‏ عولرطصده تععل#1طسهع) بصا عنمرماكا زه :«مامااودط هه كدنع 0 786 ,ودالة11 .بلا 

.2 ,(2005 رووعءط بإأأومءالولا 

قفارت: 1115 ,2120صقطن14 اعطممعظ 0 دزوعوعدظ عنمة نا عط تغتاط "142 له عأككة1» رألة .5 ألذة 
.96-7 .مم ,(1996 ,تتقعلطء 1/]1 ذه '3)أورء9 أن نآ ,وأقغط1 .12 طط) «ركدهك5عععنا5 320 للمتمهوم مم00 

22220 102 ,جع ,:77هأكآ تا 71رمع هات أعناالاع 1 ال اصططة 1 ,1 
حتى الإقرار بالاستحسان اعتماداً على العقل» كان إما نوعاً من القياس المعتمد على الضرورة 
(الأحناف)ء أو الإجماع (الحنايلة) أو المصلحة (المالكية). أما الشافعي فير فضه قطعياً بسبب طبيعته 
المرتكزة على العقل. انظر : ./ا//:م2]1 > «رللاهآ متسيداذ1 ذه ادجعمع1 لعة ممعطتاكل» ,تلهسدع] .11 .10 
-0قةمقكط ناذا + اتطقطلذهم -و3218ن1ا194 3تافع_1141114 > عامقم - لطاتطعممعة/ناة. سرمء. علق ممعم 
,24 318 لعدموع ه32 , < ع ومغ - اوهغ - 12201 

(١؟)‏ «روعسصالمء2 عتمة' نا معععدو 1ه امعد طعتاط ماعط عطا لهه فتطدزيكة مطل» معطاءكة .كك 
:5-22 .©« ,(2000) 91 مءنجماكا دافياد 

للاطلاع على صورة أكثر تفصيلاً للانقسام بين أهل الحديث وأهل الرأي» انظر: 05088,»126.ىم 
106-161 .50 ,(2012 رصمغعء صو رؤزوعط1 .12 طم «,ر158 86420 تمنطهت عط ذه عمماعه20[ عط لمة نوره)115آ1 
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مفهوم أهل الرأي عن طبيعة ومدى السنة (وبالتوميع طبيعة القرآن نفسه) 
ودور الرأي (المرتكز على العقل) في تفسير التراث الإسلامي'"". أصرٌ 
أهل الحديث على ضرورة رد الشريعة كلها إلى النص القرآني والسئة 
المرتكزة على اكيت واعتبار الرأي إما أداة منهجية غير شرعية 
لاستنياط الأحكام الشرعية(”” 1" وجوب تقبيد استخدامه وحصره في تلك 
الحالات التي لم تتطرق إليها نصوص القرآن والحديث على الإطلاق0؟". 
وحسب ميلشيرت,ء عد أهل الحديث القرآن والأحاديث «الصحيحة» 
الركيزة الوحيدة المشروعة دينياً للشريعة والعقيدة الإسلامية» وفضلوا 
العودة إلى الحديث «الضعيف» على المبادئ المستنبطة عموماً من القرآن 
أو عبر القياس (العقلي”*". ووفقاً لممثلي أهل الحديث. لا يوجد 
اختلاف بين الحديث والفقيه» وبذلك» تعامل أنصار منهج أهل الحديث 
مع المشكلات الفقهية عبر الإشارة حصراً إلى اا ذات الصلة 
وقراءتها. في بغداد القرن التاسع الميلادي» ارتبطت جماعة أهل الحديث 
مع أتباع المذهب الحنبلي الذي أخذ اسمه من أحمد بن حنبل (توفي سنة 
0١‏ هجرية). من ناحية أخرىء» عد أهل الرأي» أو «شبه العقلانيين؛ 
حسب تعبير ميلشيرت» الفقه مجالاً منفصلاً عن علوم الحديث» 
واستخدموا الأساليب التقنية العقلانية للمتكلمين لتبرير المبادئ العقدية 
(اللاهوتية) المقبولة. ارتبطت هذه المدرسة الفكرية أساساً بظهور مذهبئْ 
مالك والشافعي في القرن الثاني الهجري''". ومن ثمّء يمكن القول: إن 
تعبيري أهل الحديث وأهل الرأي «أشارا إلى فرعين من العلم الشرعي 
انشغلا أصلاً باستقصاء الشريعة الإسلامية: اهتمّ الأول بدراسة المصادر 
المنقولة (الحديث)» والثاني بالجوانب العملية من الشريعة”"". 


(؟7؟) :مهلهمط) مرعاد5 .11 .5 لههة ععطعدظ .1 © .مهنا ,11 .01؟ ,كعء ليقي ناعيطا ,ععطصضلله0 
كه 16لعممماعننه2 756 :هأ «رطاتلة11-لطف» عطعقطء5 .ل :81 .م ,(1971 :لآ ماسملا ع معلامة مورمءن 
.258 .م ,(1960 راألفظ8 ,ل .8 بمعلاع]آ) هه عمصسله لا ,سماكل 
(؟) تلك هي الحالة لدى الظاهرية أو الحشوية الذين كثيرا ما أطلق عليهم اسم أهل الحديث. 
(5؟) ممه وممللمعطعءمومم :ممتاعدسله1 لسهة ,تسككء تمس ,تامع انا ,ومكملاءول طى 
.1469-1-14 .وم ,نعط عا .اى .بطعءانل8ة 2006 «رأعقط5-لة لأكةو512 و'بحها عتصماكآ ومتعتاع مومه 
(56)م. أبو زهرة. تاريخ المذاهب الاسلامية (القاهرة: دار الفكر العر بي » [د.ت.])؛ ص 409. 
30) .6 .2 «رلتطهزاة سطل» باأمعطءاءعلة 
(/07؟) .3.م ,19713 ,التحظ .ل .8 بجعلاع.ط) بوبماعفلط جاء:[1 ابه عنسءه جأ116- عام اطم2 716 ,ععطعلاه 0 
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ومع اكتساب تأثير السنة المرتكزة على الحديث مزيداً من الموثوقية 
والصدقية في القرنين الثاني والثالث الهجريين» اتخذ أهل الرأي ‏ الذين 
تبلورت مقاربتهم في هذا الوقت في عدد من المذاهب الإقليمية ثم 
التخصية فنا ينو" دعذة خطلوات لاستيعان وإعطاء هريد من الشرعة 
إلى كتلة متنامية من النصوص المعتمدة على الفكرة المستندة إلى الحديث 
حول طبيعة ومدى مفهوم السنة في تأويلهم المجمل للقرآن والسنة. ومن 
ثمّ» بدأت عملية من التوافق والتعايش والتلاقح المتبادل بين أهل الرأي» 
وأوائل المبشرين بالمذاهب» ومناهج أهل الحديث. ما أدّى إلى تشكيل ما 
يعرف بالمذاهب السنية الأربعة التي ما زالت موجودة إلى اليوه”؟". 
وعدت مذاهب المالكية والحنفية والشافعية الأقرب إلى نموذج أهل الرأي 
في تفسير القرآن والسنة لأغراض الاستنباط (الاشتقاق) الفقهي. أما 
المذهب الحتبلي فقد عُد عموماً وارثٍ منهج أهل الحديث!" . لكن مفهوم 
طبيعة السنة وفقاً للمذاهب ظل مستقلاً عن او 1 إيستمولوجياً ومكيناء 
تبدى مفهوم السنة المستقلة عن الحديث بوضوح أيضا في كتابات فقهاء 
المذاهب في القرن الثامن الميلادي في العراق» مثل أبى يوسف (توفي 
17ه/48 م) الذي أشار إليها بأنها «السئة المحفوظة المعروفة»» وفقيه 
المدينة المنورة مالك بن أنس (توفي 078١اه/‏ 1/40م)» الذي أشار إليها 
أساساً بوصفها «سئة ماضي الأعمال230. 


لكن براون يقول إن المذاهب «أعطت الموافقة نظرياً على أهمية 
الحديث» بيتما عارضت تطبيقه الشامل؟. ومن ثم م أوجدت كوتر] بين 
تعريف أهل الحديث للسنة و«العقيدة الفعلية للمذهب2"0". أما حركة أهل 
الحديث التي ترسخت باطراد فقد وضعت موضع المسائلة المبدأ التأويلي 


05. كاده طنمة1- لاما ء) انا سما إن كأووطء5 أما3 عازه «ماتعتممط 186 بامعطعاء11‎ )7١8( 
,لأقوظ .ل .8 بوعلاعا)‎ 1997(. 


)9 .122-128 .ورم ركساع 0 7716 روذللة1آ1 :3 ,اجا لم2 776 ,تعط هلاه 
يصف حلاق ذلك ب «الجميعة الكبرى'. 

كرف .4-5 .جزم ,كس فطع2 776 رمعطا ك2 لاه 6 
الزخرة .15 زل113 تصصناذ المعأضممف عطا صا مم المت ع1 » ,روزاءعلندآ 


(؟؟) يعولامطسده) اطعبدهة1 عتنجماكا «معلماة لذ +4186مم 1‏ عطامستطاع8 ,لسمع8 اعتموطط 
.0 .م ,(1996 ركوعد2 /زالورع أو نا عمل نطلرهه 
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الذي بنته المذاهمب منهجياً للقرآن ‏ السنة بوصفه لا يرتكز على السنة 
الصحيحة”"". ما فتح الأبواب لحجة إحياء السنة (-العودة إلى السنة 
النبوية). ولا يتحقق إحياء السنة إلا بالإصرار على التمسك الثابت 
ب «الحديث الصحيح»؛ كما حدده منهج أهل الحديث. ومن ثمٌ»؛ فإن 
الغرض الرئيس الكامن خلف الدعوة إلى إحياء السنة هو إضعاف المقارية 
المرتكزة على المذهب لمفهمة وتفسير التراث الإسلامي» لا سيّما المفهوم 
المتعلق بطبيعة ومدى مفهوم السنة. 

نعرض عند هذه النقطة فكرة عن مقاربة أخرى للتراث الإسلامي 
يمثلها المتكلمون (أهل الكلام)؛ إذ أطلقت الأبحاث الأكاديمية الإسلامية 
الغربية على أهل الكلام لقب أول «العقلانيين» المسلمين الذين صادقوا 
على الأسس الجوهرية للموضوعية الأخلاقية في فهم طبيعة الفلسفة 
الأخلاقية القرآنية مع توكيدهم على وحدة اللهء وتنزيههء وعدلهء إزاء 
الميول إلى التجسيد/ التشبيه الحاضرة فى عقيدة أهل الحديث. شدّد هذا 
المذهب الفكري الذي ظهر في القرن الثامن الميلادي أيضاً على أهمية 
العقل وحرية الإرادة في العقيدة وصياغة الشريعة الإسلامية وتفسيرها. 
رفض أهل الكلام فكرة أن تكون الأحاديث بشكل رئيس والعلوم المؤسسة 
لمعارفها قادرة على استعادة السنة أو توثيق صحتهاء لكتّهم لم يرفضوا 
فكرة مرجعية/ سنة النبي بحدّ ذاتها. ومن المهمّ ملاحظة أن رأي المتكلمين 
حول طبيعة المعرفة (الإبستمولوجيا) واللاهوت (العقيدة) أثّر تأثيراً بالغاً 
في الفقهاء المنتمين إلى المذاهب (وبدرجة أقل مذهب أهل الحديث)» لا 
سيّما فيما يتعلق بكيفية توثيق صحة الحديث مثلما سنرى فيما يأنب 4 

باختصار» يمكننا الاستنتاج أن إحدى نقاط الخلاف بين المقاربات 
المرتكزة إلى المذهب وأهل الحديث لمفهمة التراث الإسلامي وتفسيره 
هي التباين في تصديها لمسألة طبيعة ومدى مفهوم السنة. 


من نقاط الاختلاف الأخرى بين المقاربة المرتكزة على المذهب 
(3) المصدر نفسه.ء ص ,5١‏ 
( ؟) أموما عتنبهاعا تزه رومادصزة1 ءا ا ##مالعنفمماترآ جا :سا سأماجع زه برامه:مء8 776 ,250187 


1١١‏ ,(1984 ,لزاأومع امنا لمم بوط ,رمم أغهاءعووتطا ,2 اط) بورمم27 


لاه 


للتراث الإسلامي ومنهج أهل الحديث دور السلطة المرجعية الخارجية 
ووظيفتها في تفسير الشريعة الإسلامية. وم من أجل فهم هذه النقطة» نحتاج 
إلى أن نصف بإيجاز طبيعة الشريعة الإسلامية التقليدية. في الجوهر. 
يمكن أن نميّز الشريعة الإسلامية بوصفها خطاباً 2 وان" وغير 
مؤسس كلياً على الوحي المنزل أو الوثائق ا 7ج وفشيداً 
اجتماعياً”””"» ومتأصلاً في الإطار الأوسع الشفاهي المر تكز الذي يفضل 
«الكلا م السلطوي)!2" (حسب عبارة أحمد سوايايا) لبعض الأفراد (مثل 
النبي محمدء والخلفاءء ومؤسسي المذاهب... إلخ) الذين يعدهم 
المسلمون سلطات مر 0ن بكلمات ت أخرى» تعد السلطة المرجعية في 
الشريعة الإسلامية 17 قل كل شيء إيستمية (معرفية) في الطبيعة”' 06 
ونتيجة لاجتهاد أفراد شكلوا مرجعيات على مر الزمن» ظهرت السوايق 
الفقهية وأصبحت تعد ملزمة من قبل جماعة المسلمين؛ لأنها اعتبرت 
متوافقة مع تعاليم القرآن والسنة. وأدى هذا بدوره إلى ظهور مفهوم 
التقليد. يقدم شرمان جاكسون الحجة في مناقشته لهذا المبدأ ووظيفته في 
الفقه الإسلامي» على أن التقليد لا يتصل كثيراً بفكرة استبعاد التفسيرات 
الجديدة كما شاع الاعتقاد» بقدر ما كان وسيلة لتوثيق صحة التفسير 
الفقهي للفقيه عبر العودة إلى الماضي والبحث في تفسير مصدر معروف 
ومعترف بة'للسلظة 'المرجعية. فشلاً عن ذلك كله يقد :واتلن. خلاق أن 
وظيفة التقليد لا تنحصر فقط في كونه وسيلة فعالة للتغيير الفقهي». بل 


(70) يعرف سوايايا الخطاب المتوسع يمعنى أن الشريعة الإسلامية توسعت بمرور الزمن عبر 
التفاعل بين الخطاب الشفاهي والبيان القرآني الثابت للتكيف مع الأزمنة المتغيرة والظروف 
المتبدلة. انظر : علأعااعطهء! :ممع اعوط همه سمل عتصماكل صا فاع 0 إه مع 11:6 هتمأهنه5 .م 

.3 .ص ,(2006 رووعع8 ععلاءك1!/1 متسل نعلءه لا بوعءل3) عرمأجمء11 
قشف المصدر تفسه. أي إن الشريعة الإسلامية ليست مؤسسة كلية على ما يعده المسلمون 
وحياً إلهياً منزلاً ولا على الوثائق المكتوبة. 

(/") المصدر نفسه. أي إن الشريعة الإسلامية تشكلت بفعل قوى اجتماعية واقتصادية وسياسية 
وجدت في أثناء عصرها التكويني. 

( ؟) ودامتامطه ا[ بدوءناعو: فاه مها ءت«عأكل ص روتام 07 زه «مقاع اط 776 ,هتقتهناه5 لعسسطم 

.(2006 رووععظ عع العاآ مابلا تعاعه لا ببك[1) وارااروءعاة 

(0) المصدر نفسه. 

١(‏ 5) عولتتطصسه بعولفضءطسموع) مها عتسماكة دجا موضع© انه اناده بواجمطبا ,ودااوك .ألا 

.7 .ص ,(2001 ركوعءظ لإانومءلاقولا 


ممه 


يتفوق على الاجتهاد نفسه في هذا المجال؛ لأن التفسيرات المرتكزة على 
التقليد تعد خلافاً للاجتهاد أمينة للتراث المستمر ومخلصة له ومتواصلة 
معه40©. لذلك» سوف يعد التقليد آلية تأويلية» حيث يطور الفقيه تفسيرات 
جديدة ضمن إطار التأويل القائم المرتكز على المذهبء بدلاً من التخلي 
عن قواعد وأصول الفقه القائمة لصالح تفسيرات جديدة للمؤشرات النصية 
ذات الصلة في القرآن والحديث التي ليس لها سابقة. يصوغ وائل حلاق 
رأيأ مشابهأ عبر رؤية التقليد بوصفه دفاعاً عقلياً عن مبدأ فقهي معيّن 
اعتمادا على مجمل المنهجية والتأويل فى المذهب”*2. اشتق هذا 
الاخلاص للتأويل الفقهي المرتكز على المذهب بواسطة التقليد من إجماع 
العلماء المنتمين إلى مذهب معين”"*. وتَمئّل الغرض الرئيس لهذه الآلية 
الفقهية في ضمان أن تتمكن فتوى الفقيه من اكتساب قبول واسع (أو 
أوسع) عبر تأصيلها في «الماضي المقدس». وبالنسبة للمقاربة المرتكزة 
على المذهبء, يجسد هذا الإجماع من فقهاء المذهب المعيار النهائي في 
تقرير توافق مبدأ فقهي معين أو عدم توافقه”**' مع القرآن والسنة وليس 
الحديث كما في حالة منهج أهل الحديث. لذلكء فإن غالبية فقهاء 
المذهب. لا سيّما من ذوي المكانة الأدنى» يتشبثون بولائهم وخضوعهم 
و«تقليدهم؛ لتأويل مذهبهه2) بدلا من اختيار قبول حديث غير معروف 
للسلطات المرجعية السابقة المنتمية إلى المذهب نفسه. من المهم تذكر أن 
لكل مذهب فقهاء مرتبطين به ومختصين في علوم الحديث» لكن رأي 
المذهب المهيمن كان نتيجة للتأويل الفقهي الإجمالي في المذهب0. 


يرفض منهج أهل الحديث التأويل التراتبي الأوسع الذي ترتكز عليه 
ممارسة التقليد. ويقدم فقهاؤه الحجة لصالح عودة دون تفكير إلى القرآن 


)ع المصدر نفسهة 6 ص اطرفة 


أفحق »ا مم رملتط1 
(47) يجب عدم الخلط بين هذا الإجماع وتعريفه اللاحق» لكن ينبغي فهمه فيما يتعلق 
بالممارسة المقبولة التي تكون السنة. قارن: 110-12 .وم ,كسنو0 186 ,ودالدكز 
احقق .م ,اغا أله !1 والارا ع8 ,وبندمر8 


(50) من الأسباب الكامئة وراء ذلك حقيقة أن مذاهب الفقه اكتسبت مكانة رفيعة في المجتمع 
ومنحت سلطة مرجعية عظيمة واحتراماً كبيراً لآبائها المؤسسين. انظر : واءهطاما رودالدك؟ ./7ا 
٠ط‏ [71هأك[ اا عج 0|121 هائه بلرالنت ارت 

(0) المصدر نفسه. 
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والسنة على شكل نصوص مستندة إلى القرآن والحديث. ويعد التقليد وفقاً 
لمنمج أهل الحديث بدعة واتحرافا عن السمو0 "كك ويرون بدلا من ذلك» 
أن الالتزام الثايت والواضح بالحديث» بوصمه المستودع الوحيد للسنة 
والوسيلة الوحيدة لاستمراريتهاء «الاتباع؛, هو السبيل الوحيد للاخلااص 
والولاء لسنة النبي. فضلاً عن ذلك؛ استهدف أهل الحديث أيضاً تقليص 
التأثيرات التأويلية للمصادر غير المرتكزة على النصوص للتراث الإسلامي» 
مثل الاستحسان, والقياس. والنظرء أو كتابات الفلاسفة القدماء» أو آراء 
المتكلمين في العصور المتأخرة» إلى الحد الأقصى*. 


أت و الحالة إلى مجادلات مستمرة بين هذين المعسكرين 
المتعارضين. قُدمت صورة واضحة ومعبرة لهذه المجادلاات والخلافات 
الداخلية بين أهل الحديث ومناهج المذاهب في كتاب أ. إصلاحي»: وهو 
باحث علو عافن ررقن وصفاً مفيداً لممثلي هذين المعسكرين 
ومنهجيهما فيما يتعلق بمسألة استخدام وتوثيق صحة/ نقد الأحاديث. ينتقد 
إصلاحي في كتابه أهل الحديث؛ لأنهم انشغلوا كلية بجمع أنواع 
الأحاديث كلهاء ومنها تلك النادرة أو الغريبة (التي انفرد راو واحد 
بروايتها)» واتهمهم بعدم الانتباه كثيرأ إلى النص» أو المعنى» أو روح 
موضوع الحديث. حيث ركزوا كما قيل على الاعتراضات على الا 
وانتقادهم واتهامهم دوماً بمعارضة السنئة. من ناحية أخرى؛ وُصف 
الفقهاء المعتمدون على المذاهب بأنهم لا يركزون انتباهاً كافياً على 
الحديث من أيّ نوع كانء وأنهم لا يستخدمون الحديث إلا إذا انف مع 
آرائهم أو قناعاتهم المسبقة. يبلغنا الكتاب أيضاً بأن أتباع منهج أهل 
الحديث ينتقدون الفقهاء المعتمدين على المذاهب بسبب تهورهم 
وإهمالهم وعدم اهتمامهم بالاستشهاد بأقوال النبي» وقبولهم بأقوال 
أثمتهم دون نقاشس أو ا 


و2 جانأع/«أطاء 1 ,بورق 
للاطلاع على المزيد انظر الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


(8غ) (1951) 41 هامره!! «السساط «ردمناهء918وه[ لهة ممنادونائعنته1 :ده11نله1» ,مموطه8 ,ل 
.صو ,98-112 .مم 


(54 ) لط .5 .كههنا ,عتهاى عألموأكا ننه جا :1167 عنطاويع8 وا مطامط فانت جععاء 821 علاكتسال ,لتطهاذ1 .هم 
69-7 .مم ,(1986 ,كهمتلاقع اأطناط عتسقاذ1 :عومطهآ) اناه د 


٠ 


لض 


تتبدى الاختلافات والفوارق بين المقاربة المرتكزة على المذاهمب 
والمقاربة المرتكزة على أهل الحديث للتراث الإسلامي بكل وضوح أيضاً 
في مفهمة كل منهما وتفسيرها للقرآن والعلوم القرآنية (أصول القرآن» 
ودور الرأي فيها. ومن النتائج المباشرة لجمع أهل الحديث الموصوف آنفاً 
للحديث والسنة» العلوم القرآنية المتعلقة بتواريخ الأحداث وترتيبها زمنياًء 
والطريقة والأسلوب» وأسباب النزول» وجمع القرآن ونقله. ونسخه في 
المصحف» والنظمء والوحدات النصية» والتفسيرء والتدوين التاريخي» 
وكلها مقيدة اللاو بجملة المعارف المؤسسة للعلوم التقليدية 
المرتكزة على الحديث» أو «علوم الحديث»””''. على سبيل المثال» عرف 
التفسير القرآني المرتكز على منهج أهل الحديث والمتميز بانشغال 
إيستمولوجي ثابت لا يتزعزع بالمعارف المستندة إلى الحديث والمقيدة به 
عرف باسم «التفسير بالمأثورة (التفسير التقليدي المرتكز إلى الحديث). 
يعد هذا التفسير بالمأئور واحداً من عدة أصناف من التفاسير التي توجد 

في التراث الإسلامي الأوسعء وتشمل التفاسير اللاهوتية» والأدبية - 
البيائية» والأدبية - اللسانية» والصوفيةء والشيعية» والغريبة» والفقهية» 
والتفسير بالرأي”'*“. وعلى الرغم من وجود مفسرين تقليديين في كل 
مذهبء إلا أن منهج التفسير المرتكز على المذهب شمل مقاربات 586 
أيضاً وأتاح مدى أوسع للرأي فيه””. 


من الفوارق المميزة المهمة بين هاتين المقاربتين للتراث الإسلامي 
ذلك الفارق المتعلق بتقييم صحة الحديث وثبوته. يتألف الحديث من 
جزأين: الاسناد (أسماء الأشخاص المشاركين في نقله) الذي يتصل في 
نهاية المطاف بالنبيء والمتن (نص الحديث ذاته). استّخدم أسلوبان اثنان 


خليفة بايكر الحسن.ء الاجتهاد بالرأي في مدرسة الحجاز الفقهية (القاهرة: مكتبة الزهراف 
17 ص 556 -73717, 

)60( تناولت العلومٍ القرآنية الباقية؛ مثل البلاغة والأسلوب أو تركيب الجمل والإعراب» 
الجوانب الداخلية في القرآن ذاته» ولم تعتمد غالبا على جملة المعارف الموروثئة بصيغة الحديث. 

2600 .1952 ,كدعو التمظ نصع لاه آ) وانبوء أعاعهمجمع! ودع كن ومواعذ سول ممع اس ارطء 81 واه ,ععطهقامو 


(67)انظر: «القرآ أن في السياق المعاصر» لأءأدكها0 عط لمة كأمعوعحظ عأهة',نا0» رلعسطة .2 
ر(1997 كقاصع) تمعناانت1 لاكسفكوظ :ممعلقع1-ل8) بنطه2 بور مم3 بر وره' مما رعضم)1 .8 دوز «متكوت 
1139 .مم 
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لتقدير وتقييم صحة الحديث وصدقه. طوّر الأول علماء مختصون في 
توثيق/ نقد الحديث» ونقله» وجمعهء وتصنيفه (المحدثون)» ارتبطوا غالباً 
بمذهب أهل الحديث. ركز المحدثون بؤرة اهتمامهم على تقييم صحة 
الحديث وموثوقيته عبر تفحص واستقصاء الإسناد (سلسلة الرواة)» ارتقى 
ذلك إلى مستوى الاهتمام بموثوقية الرجال؛ أو أولئك الأشخاص الذين 
يبرزون في الأننا. عننا تتحسرا (لكن تدرجة أكل )نكن الذي . 
واعتماداً على هذه المقاربة» جرى تقييم مجمل صحة/ موثوقية الحديث 
وتطوير تصنيفه اللاحق الذي تراوح بين «الصحيح؛ و«الضعيف». أما 
المشكلة الرئيسة في هذه المقاربة فلا تكمن فقط في ندرة المادة المأخوذة 

من الفكر الإسلامي في القرن الأول» ما أججج المجادلات المستمرة بين 
الباحثين المسلمين وغير المسلمين على حد سواء حول الأصالة والصحة 
التاريخية للاسناد كوسيلة لترسيخ صحة الحديث”**'؛ بل الطبيعة الذاتية 
للمعايير المستخدمة في تقييم الحديث”**» والافتقار إلى المعايرة في 
المصطلحات المستعملة في علوم الحديث التقليدية”©. 


ئمة مقاربة لتقييم الحديث انطلقت من منظور إيستم و لوجي محض 
مرتبط بمقاربة المذهب. تبتّى هذه الممارسة الأصوليون (الإسلاميون) كجزء 
من مجمل طريقتهم لمفهمة الشريعة الإسلامية بوصفها «اقتصاد اليقين» على 
حد تعبير زيسو”””". ركز هذا المنهج أولاً وقبل كل شيء على تطوير معايير 
متعلقة بالنقل الكمي للمعرفة اعتمادا على الاحتمال. ومن الأسئلة التي 
خطريك رأقفة اشاسشمة: في أي مرحلة زمنية وعلى أي مستوى من الاثبات 
«تقبل» ملكة العقل البشري المعرفة المنقولة بوصفها «يقيئأه» أو لا ترتقي 


(607) المصدر نفسه. 
(غة) ,ااففظ .ل .15 بمعلامآ) كملعا0 ءأاصماكة زه رفية3 علا ا برجمءة1 0:4 4مطاء31 .له ,ع8 .11 
.(2003 
(00) مثلاً: يختلف تقييم طبيعة وشخصية فرد وذاكرته بين فقيه وآخرء ما يؤثر في مستوى 
أصالة الحديث المعنى وصحته. 

(0)انظر : عط :مده هلأمصره© عتأطدعة لمع أددة1© ]0 كعدمناه5 عطا ومتددءدمة» ,رعطامعنا0 .5 
.5-8 .مم ,(2005) .مه ,32 ععأفنلاى «واممط 1110416 ل 8 «رىع نههأهلصطاء8! 220 معتروعء اهن ]0 وعناذد] 

ينطبق ذلك أيضاً على التقييم الإيستمولوجي للحديث الذي نناقشه في النص الرئيس اللاحق. 
(0107) ره ا[ سه :امامعامه طلبواء ©11- :هأكا جا «ممه© ءج[) عاتاترأصوق بصمصوءء8 ععاععط/لا 
.(1996 رووعدط 51111 :1710 ,لإتقطاش) وتبأكسم اماع53 مو صا واتتدمموع]1 عبافاء رم معاار1 
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إلى هذا المستوى (الظن/ الاحتمال والمعرفة المكتسبة)(**)؟ أما تصنيف 
الحديث وفقاً لهذا الأسلوب التقني» فتراوح بين «الآحاد؛ الذي يشغل 
معرفة ظنية فقطء و«المتواتر؛ الذي يبلغ مستوى المعرفة الضرورية حسب 
رأي أغلبية الأصولييه90©, المشكلة في هذا المنهج فيما يتعلق بالسنة أن 
قل قليلة من الأحاديث فقطء لا تكاد تصل إلى عشرة”*"©, أو لا توجد أىّ 
أحاديث على الإطلاق وفقاً لبعض الفقهاء0, يمكن أن تستوفي معايير 
مستوى «المتواتر» في النقل. في هذا السياق» تركّز الجدل بين المقاربة 
المستندة إلى المذهب وتلك المستندة إلى منهج أهل الحديث على صحة 
أحاديث الآحاد بوصفها مصادر أصيلة وموثوقة للمعايير الصحيحة فى 
مجالات الشريعة والمعتقدات. واعتبر أهل الحديث أحاديث الآحاد مصدراً 
صحيحاً وموثوقاً للمعايير الأصيلة والموثقة خلافاً لمقاربة المذهب”5©. 


باختصارء يمكننا الاستنتاج بأن طبيعة مفهوم التراث الإسلامي فيما 
يتعلق بمسألة المنزلة النسبية لمختلف مصادر السلطة المرجعية الشرعية/ 
الفقهية وأصالتها وصحتهاء لا سيّما طبيعة ومدى مفهوم السنة وعلاقته 
بالحديث والقرآن. ظلّت على الدوام محل خلاف ونزاع» ما أدى بمرور 
الوقت إلى ظهور مقاربتين اثنتين ارتكزت الأولى على المذاهب والثانية 
على أهل الحديث. اختلفت المقاربئان فيما يتصل بالقواعد الإبستمولوجية 
والمنهجية المؤسسة للتراث الإسلامي وتفسير مصادره الشرعية. وتّركّز 
الاختلاف خصوصا على قضية طبيعة مفهوم السنة ومداهء ومن ثم صحة 


ليتف لتر هاج © 0 نز2010:1 1116 ,21/5010 

(54) مثلما هي الحال في الاختلافات المتشعبة والمتأصلة في المنهج المرتكز على 

المحدثين» هنالك سلسلة من الفوارق بين مختلف المذاهب تتعلق بقيمتها الإبستمولوجية المرتكزة 

بدورها على الاختلافات الناجمة عن المعايير التي تعتمد عليها هذه المنامج. انظر: ,#عطامعن0 .5 

.«5ع501066 غ18 وماورءكقف» 

30 ابن حبان؛ الإحسان في تقريب صحيح ابن حبان» تحقيق الشيخ أرناؤوط (بيروت: 

مؤسسة الرسالة؛ ,)١14948‏ جْ لو ص656١؛‏ م ب. جعفر الكتاني» نظم المتنائر من الحديث 

المثواتر (بيروت: دار الكتب العلميةء /ا94١).‏ صى 16ء وه نزاءناسعطاسخ وط1» روهالدة؟ .با 

2200 .تع ,(1999) 99 معلاممأع] وافيمى «رسعاطووط-ملسعوط-م طغذلع11 عاأعامممط 

لقف .50115665 عطأا مرتاأودءوقف)» ,ععطامعيد© 

هناء عادت إلى السطح مرة أخرى مشكلات معايرة المصطلحات مع التوصل إلى إجماع على 
تعريف الحديث «المتواتر» في القرن التاسع الهجري. انظر: المصدر نفسه. 

20390 .32-49 .ع ,«اتتاهاجء) إه دره 2010 :11 , الام5لز2 
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الأحاديث وموثوقيتها بوصفها مصدراً للسلطة المرجعية الشرعية/ الفقهية. 


ومن أجل التوصل إلى فهم أكمل لطبيعة التراث الإسلامي والمنهجين 
المرتكزين إلى المذهب وأهل الحديث» نحن بحاجة إلى فهم أهمية مفهوم 
«الماضى المقدس» المذكور آنفاً فى سياق مناقشة «التقليد؛ والطبيعة 
التراكمية المتوسعة للشريعة الإسلامية. أما فكرة «الماضي المقدس؟ في 
التراث الاسلامي فقد وجدت التعبير عنها في فكرة السلفية التي نركز عليها 
الانتباه الآن. 


لا ينحصر مدلول مفهوم السلفية في فكرة كيف يجب مفهمة التراث 
الإسلامي وتفسيره فقطء بل يشمل أيضاً مسائل قراءة التاريخ وطبيعة 
الزمن. ولعبارة «السلف الصالح» معان مختلفة في الفقه الإسلامي؛ نظراً 
لأن «كل جماعة عرّفت السلف وفقاً لتورجهها ومذهبها». وتبعاً لأحد 
التعريفات» يشير تعبير السلف الصالح إلى «أوائل المجاهدين من علماء 
المذاهب» الذين قُبلوا وقُلدواء مثل أبي حنيفة وصاحبيه أبي يوسف 
والشيباني (المذهب الحنفي)» أو الإمام أحمد بن حنبل (المذهب 
الحنبلي)» وصحابة النبي والتابعين. يحدّد التعريف الثاني الذي ظهر في 
المذهب الشافعي «السلف الصالح؛ بأنهم «أوائل هذه الأمة» (أوائل الرجال 
في تاريخها). ووفقاً لتعريف آخرء يشير تعبير «السلف 00 
الصحابة والتابعين وتابعي التابعين الذين شملهم حديث النبي: « 
القرون قرني الذي بعثت فيه» ثم الذين يلونهم» ؛ ثم الذين يلونهم» 
ووفقاً لإلامام السيوطي (توفي ١وه/ه١16م).‏ وهو واحد من الفقهاء 
المسلمين السنة الأغزر إنتاجا” “2 فإن عصر السلف الصالح هو العصر 
الممتد تقريياً إلى سنة 5٠١‏ هجرية: «في هذا الوقت ظهرت البدع ظهورا 
فاشياً» وأطلقت المعتزلة ألسنتهاء ورفعت الفلاسفة رؤوسهاء وامتحن أهل 
العلم ليقولوا بخلق القرآنء وتغيرت الأحوال تغيراً كبيرأ. تعريف آخر 
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(5) ورد هذا الحديث فى العديد من كتب الحديث مثل ابن حنبل» والبخاري» والترمذي. 
انظر: ,21 .م ,(2003 ,.ط 0 .1 .1" :مغموءه1) بوومامامنلاءا! مامه كأمماءمء2 116 رععصقطة-اة .لآ 
80161 

(54")انظر : .8 تسعلامة) سمتلت 125 ,ماما ره وأفعمماعه2 هذ «رتانالات5-أشض» ,11929000 .3 .ل 
.913-66 .مم ,900-901 .مم ,(1954-2003 ,الق8 .ل 
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للسلف الصالح يحصر المفهوم في أولئك الذين عاشوا قبل سنة 1٠٠‏ 
هجرية» والخلف بأنهم الأجيال اللاحقة من العوامو ”7 ولذلكء» ونظراً 
لتنوع تعريفات السلف الضالح» والأجيال التي تن تنتمي إليهمء » لا يحدد 
مفهوم السلفية تحديداً دقيقاً في التراث الإسلامي 6 


يبدو أن السلفية بوصفها مفهوماً إسلامياً قد تطرّرت في أواخر القرن 
الثاني الهجري. وباعتبارها مفهوماًء فإن أفضل فهم لأصول الذهنية السلفية 
إنما يتم في ضوء الانقسامات السياسية واللاهوتية (العقدية) التي حدثت 
في الأمة (الإسلامية) في العرّن الأول الوجرى وأشرنا إلبها أنه" في 
ذلك الوقت» استخدم مفهوم السلفية ركيزة دعم وتثبيت لمختلف 
الجماعات والفرق المتنافسة أيديولوجياً والمتلهفة لإظهار أن آراءهاء خلافاً 
لآراء الأخرى» متسقة ومنسجمة مع تلك الشخصيات التي حَظيت بمكانة 
رفيعة في أثناء انطلاق الأمة وتشكلها. وهذا واضح على سبيل المثال في 
استعمال تعبير السلف الصالح في الرسائل المنسوبة إلى الحسن البصري 
(توفي ١١١٠ه/718‏ م) لدعم مبدأ الإرادة الحرة الذي عدّه. خلافاً 
لمحاوريه؛ مبدأ اعتنقه السلف الصالح”*'2. ومن ثمّء فإن هذا المسعى 
وراء اكتساب الشرعية الدينية عبر ربط الآراء اللاهوتية (العقدية) أو 


(0") اعج«عمواا ماهك ا ها ملنه© عكل0©) فرعا كألط 4ه أمعطاق ,28150030 .18 .0 
لكألل ,مم ,(2004 ,قممتاهو لأطباط عدوم4 نسقطعمتمدمتظ) 
قدمت تواريخ أخرى مثل ١71‏ ه (نهاية الخلافة الأموية). 
(17) للاطلاع على دراسة أكثر تفصيلاً للغموض المفهومي للسلفية» انظر: ©9]» ,اندها .11 
«رلاه)1115 امامعءعمهتة كه علنتاأععمووععء8 عطا ددهم مسكطهلو5 ونستمع لومم نقنزو4هاد5 6ه ممتأعساودهم6 
,369-389 .جزم ,(2010) 42 هبا3 أحمط 1100/1 ,ل ,اال 
(/1") -9 بصرم ,(2006 ,أمظ .ل .8 تمع لامآ) ورماعة] مجه طانراط مء سوعط ماعط براعءظ ,20:نه54 .ى .5 
.199-00 320 15 
يؤكد مراد أن سبباً إضافياً (خارج نطاق اهتمام هذا الفصل) يكمن خلف العودة إلى الماضي 
لأغراض شرعنة (الذات) هو الانتشار المفاجئ والسريع للاسلام؛ ما أدى إلى وعي المسلمين 
بهريتهم المتميزة؛ إلى جانب تعرضهم للجدل المعادى من قبل الجماعات الدينية في الشرق الأدنىي 
وفارسء أجبرهم [المسلمون الذين عاشوا في ذلك العصر] على صياغة بارامترات (محددات) 
خارجية للإاسلام. انظر: المصدر نفسه؛» ص .1٠١-9‏ 
(54) ليس من المهم كثيرأ لحجتنا هنا صحة نسبة هذه الكلمات للحسن البصري» والمهم 
أنها توفر رؤية متعمقة لكيفية تفسير الأمة في الحقية الميكرة لأحداث القرن الأول الهجري. 
المصدر نفسه. 1 
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السياسية أو الفقهية/ الشرعية مع آراء السلف الصالحء يسبغ على هذه 
الفصائل والفرق إحساساً بالمعيارية القياسية والمصداقية والسلطة المرجعية. 
والشىء ذاته يصدق على الاستخدامات المعاصرة للسلفية»؛ ومنها 
المجتمعان التفسيريان اللذان نناقشهما ونتفحصهما هنا(ة6, 


من وجهة نظر تاريخية» حت اندي اننم استخدام لتعبير السلف 
الصالح بوصفه موقفاً محدداً للأجيال اللاحقة على السلف الصالح 
للمسلمين تجاه الأحداث التاريخية المبكرة التى وقعت بعد وفاة النبى فيما 
يتعلق بالقضايا التى عدت معلقة ودون حل فى القرآن والسنة» ووسيلة 
للتوافق مع الانقسامات السياسية والعقدية المذكورة آنفأ التي أصابت بآفتها 
الأمة الإسلا مية الوليدة. أثبت هذا المبدأ السلفي أهميته الخاصة لتشكل ما 
يُعدَ الآن غالباً «التيار الرئيس» السني» ٠‏ وأشير إليه أحياناً بتعبير «أهل السنة 
والجماعة» في القرن الرابع الهجري. كمنت هذه الأهمية فى وظيفته بوصفه 
آلية سياسية تستهدف تبرئة صحابة النبي('" كلّهم من تحمّل أيّ مسؤولية 
عن اندلاع الصراعات والعنف بين مختلف الفرق الإسلامية التي هددت 
بتفكيك النسيج الاجتماعي للأمة الوليدة7",. 


إن مفهوم السلفية» في هذا المعنى» كان حاسماً في ما يتعلق بإنشاء 
علوم نقد الحديث وجدواهاء بما أن نظام الإسناد يرتكز على شخصية 
الصحابة الذين يشكلون العمود الفقري في النظام الداخلي لعلم الرجال» 
في سبيل اعتبار الحديث جديراً بالثقة. . ومن ثم» يمكن مفهمة النظرة 
السلفية إلى العالم في فكرة «تقليد ‏ جدارة» المرجعيات الدينية والسياسية 

في القرن الأول» التي بقيت وفية» حسب الإادراك العام لتعاليم القرآن 
سك النبي فيما يتعلق بالعقيدة» والمنهجء والعبادة» خلافاً لتلك التي 
انحرفت عنها. فضلاً عن ذلك كله» سرعان ما تحؤولت هذه النظرة السلفية 
إلى العالمء التي بدأت برسم الحدود الإبستمولوجية قرب نهاية القرن 


(59) قارن: «قنورز 5918 أه صمأاعن مكمه عط1» ,وعتجعقناآ 
(70) عرف «مذهب أهل السنة» الصحابي يأنه أي مسلم بالغ رأى النبي ولو للحظة. م. 
البخاري: صاحب البخاري» كتاب فضائل الصحابةء الياب الأول. 


301. 5. مز نزوهأهلهطاءاة عنصولة1 واممصطمظ امحعد2 كه وسذلد2 لمعنار0» ,ععمط ه14‎ )0/١( 
,لبنان1' عدرهن) 00 لإاأكمعء امنا ,لإنلنا5 .لذ .354) «رنررهاذزلآ‎ 2005 
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الثاني الهجريء إلى معيار للأسباب المذكورة آنفأ فيما يتعلق بزيادة أهمية 
السنة وتوثيقها والطبيعة الفوضوية اجتماعياً وسياسياأ للاسلام المبكر. يتضح 
ذلك مثلا من حقيقة سعي مؤسسي أو رواد مختلف العلوم الإسلامية وراء 
أفكار وآراء السلف الصالح بوصفهم الأسلاف الفكريين من أجل إضفاء 
الشرعية على فروعهم المعرفية”"". في هذا السياق» يؤكد غولدزيهر 

«وبذلك. أصبح تقليد السلف - الأجداد الأتقياء الذين شكلوا عاداتهم 
تحت م النبي ووفقا لستعة7ت 0 الذي يحتذىٍ مثاله 0 
النديم فى في مجتمع ديني يتميز يز بالتقوى25900 7 


يكرا هر العاف ابا برعت وعهيرا اجا لا يدر ضمن الضمير 
الاسلامي؛ (حسب تعبير شومون”*"» القاعدة المفهومية المؤسسة لتبني 
المقاربتين المرتكزتين على المذهب وأهل الحديث للتراث الإسلامي. 
تحاول الأولى التي دعاها شومون «التقليدوية الحقيقية)2"*0, #تحييد 
التأثيرات التطورية المرتبطة بالتوتر بين ماض مثالي وحاضر موجود دوماً 
على هذا الطرف من الماضي المثالي» بيئما تسعى الثانية التي دعاها 
شومون «السلفية00”؟ قديماً وحديثاً: 

«إلى تحديث التغييرات ‏ تعديلات ضرورية حسب الإدراك العام تتعلق 
بالزيغ واليدع - التي يعتمّد أنها ضرورية لاستعادة جميع جوانب الماضي 
المثالي (الذي يعرّف بطريقة حرة تبعاً لمطالب كل عصر) للسلف»:!"". 

كدف كل من هاكن النقازفين الأخرق اتعي ران وتوامل تحدرهاء 
إلى العصر الحاضرء وتتنافسان على «الأصالة» كما يتّضح في المجادلات 
المعاصرة بين «الخلف»». أو الفقهاء الذين يرتكز منهجهم على المذهب» 


7ع 1 .م «رلةاقطع1 ا'ه؟ /21-5912)» ,أممتستاقط© .8 
قارن: 9 .صم ,تمماكا برأجمظ ,20::ه154 
7ع ٠ج‏ ,كالسا اط ,تعطهلاه © 
ادق 1 .م «رلةاقطع! انو 481-5211 ,غنم تقطن ,8 


(6/!) سميت فى هذه الدراسة «المقارية المرتكزة على المذهب». 
() نشير إليها في هذه الدراسة باسم «منهج أهل الحديث". 
[ففف 901 .م «كهلقطعا ل'دج 4ه 1د21-5» ,ألم سشامط0 .8 
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و«السلف»:. أو الفقهاء الذين يعتمد منهجهم على أهل الحديث!*". 
تجذر مفهوم السلفية في الفكر الإسلامي ما قبل الحديث أيضاأً في 
فهم معين للزمن والتاريخ وعلاقتهما بالحاضر (والمستقبل). هذه الفكرة 
مستمدة من قراءة بضعة أحاديث «آحاد؛ تعود إلى النبي ذكر أنه أكد فيها 
أن النا جيله 5 ثم | الذي يليه الذى يليه» ولم يحدد د 
خير الئاس هم م فيها 
عاماً أو يوماً باستثناء أن ل أسوأ من السابق""". ووققاً لهذا الفهم: 


«فإن السنةء وليس القرآن» هي التي أسست واحدة من أوضح 
السمات المميزة للنسخة الإسلامية من التاريخ عبر فرض فكرة قائمة على 
افتراض مسبق بأن هذا التاريخ تبعه كما زعم عصر من التخلي عن 
المعايير» والزيغ والانحراف» ثم الانقسام»”"". 

فضلاً عن ذلك» ووفقاً لهذه الذهنية السلفية: 


«لا يدرك الزمن بوصفه وسيلة وأداة للتغيير فى حد ذاته» بل هو إعادة 
ظهورء وإعادة تطبيق» بعد عصر من الزيغ والضلال» والانحطاط والفسادء 
والانزلاق إلى درك الخرافات والتطير واللاعقلانية. بكلمات أخرى» توليفة 
جمعت التصنيف والتاريخانية للحداثة:(01, 

لذلك؛ ترى هذه النظرة إلى العالم المتجذرة في السلفية» التي تتبدى 
في الفكر المُرتكز على المذهب وأهل الحديث, أن الماضي يوفر 
الإجابات كلهاء ويفرض نفسه باستمرار على الحاضر. بكلمات أخرى لا 
يمكن ترسيخ أصالة هُوية المسلم إلا بالعودة إلى نقطة ثابتة في الزمن 
التاريخي». زمن النبي وصدر الإسلام. ومن ثُمّ. لا يمكن مفهمة مفهوم 
«الأصالة» إلا فيما يتعلق «بالربط المشروط للماضي والمستقبل بواسطة 
الفراغ الأنطولوجي للحاضر»”””. 


(8/) سنعرض مزيدا من التفاصيل في الفصل القادم. 
(4) الحديث الأول في صحيحي البخاري ومسلم والثاني في كتاب الترمذي. 


0 900 .ص «, "ل للقطعا ا'ده 2[1-52124) امم تقطن بط 
للك .215-216 بصع «رصمه 22 عط1» رطعصدم -ام 
03١‏ .8 .ص« ,(1993 ,وى لا :800مآ) ,كع ا ل ج100[ فجت تملع رطعموة -اذ 
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في الختام» يمكننا أن نستنتج من المناقشة السابقة للسلفية أن 
المفهوم يشير إلى عدّة ظواهر متداخلة: أولاء يدل على منهج محدد 
لتفسير التراث الإسلامي كطريقة لتمييزه عن المقاربات الأخرى التي لا 
تعد مرتكزة إلى منهج السلف الصالح (كما هو مفترض)؛ ثانيأء بعد مهدا 
سياسيا يستهدف العفو عن صحابة النبي كلهم وإعفاءهم من مسؤولية 
الفوضى الاجتماعية ‏ السياسية التي ميزت صدر الإسلام؛ أخيرأء يشير 
بدلالته إلى مقاربة لمفهمة التراث الإسلامى اعتماداً على نظرة ارتدادية 
مسبقة لطبيعة التاريخ والزمن. ْ 


ثانياً: العصر الحديث 
من القرن الثامن عشر الميلادي إلى الوقت الحاضر 

في أثناء العصر الحديثء الذي يمتد وفقأ لتحديدنا بين القرن الثامن 
عشر والوقت الحاضرء نرى استمراراً للمجادلات التاريخية الموصوفة آنفأ 
حول المنزلة النسبية لمختلف مصادر السلطة الفقهية/ الشرعية فى التراث 
الأسلامنء. ومدها القضانا المتعلقة بمزيسية السنف واصالة الحديت 
و عه لقن وعلاقتهما الركن”07 يمكن فهم هذه المجادلات» 
والسياق الاجتماعي ‏ السياسي الأوسع الذي ظهرت فيه في علاقتها بعدد 
من الحركات الإحيائية ما قبل الحديثة والحديثة التي برزت بين القرن 
الثامن عشر والوقت الراهن. : 

ومثلما ذكرنا آنفأ» مئّلت الدعوات للعودة إلى تعاليم القرآن والسنة 
النقية وإحيائها اعتمادا على منهج أهل الحديث» وضمن روح العقيدة 
السلفية» سمة مميزة للتراث الفكري الإسلامى منذ أيامه المبكرة. فقد 
تميزت القرون الثلاثة الأولى أو الأربعة بالإبداع الفكري والدينامية 
الابتكارية. لكن عند نهاية القرن الخامس الهجري (نهاية القرن الثاني عشر 
الميلادي) مع تأسيس ثم ازدهار أربعة من مذاهب أهل السنة الباقية» 
تحقق قدر كبير من «الاستقرار التأويلي؟ للقرآن والسنة في مجال الاستنباط 
العقدي والفقهي/ الشرعي. ومن ثمّ» رسّخت بحلول هذا الوقت إلى حد 


م ,60-108 ,حرح ,اها (هه 17 ع ع8 ,مجمعه 
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بعيد» الخطوط المحيطية للفكر الإسلامي» والمفكر فيه واللامفكر فيه 
شمعة: تحسب تعبير أرعكون60. إضافة إلى ذلك كله .وفى أثناء هذا 
الوقت» تجذرت المذاهب السنية الأربعة عبر عملية من الترسيخ والتدعيم 
والتنظيم» في المراكز الكبرى للدولة الإسلامية”". وانقسمت مراكز 
التعلم الإسلامية السنية» «المدارس»» على طول خطوط تقسيم المذاهب» 
وكانت مسؤولة عن إنتاج فقهاء على مستوى رفيعء؛ لا سيّما في مجال 
العقيدة والفقه» ومن ثم ضمنت استمرارية التراث. أما نظام التعلم 
الإسلامي المرتكز على المذاهب فسوف يهيمن بدعم من المؤسسة 
السياسية على الخطابات الفكرية الإسلامية على مدى القرون الستة 
اللاحقة» وصولاً إلى العصر الحديث””". من ناحية أخرى» أدى التصلّب 
التفسيري «للتجريبية الفقهية»» كما تجسدت فى فرق مثل الظاهرية 
والحشوية» التي حاولت البقاء وفيّة لمنهج أهل الحديث» إلى انقراضها 
أخيراً في الوقت نفسه تقريبل””. لكن بعض الميول العقدية والمنهجية 
المغينة الصسافرة ف المذهع العتبلى الكاخر كما #سسدك فن عضن 
كتابات ابن تيمية (توفي 8الاه/ 1778م)» وبدرجة أكبر في كتابات تلميذه 
ابن القيم الجوزية (توفي ١دلاه/‏ 0٠176م)»‏ ثارت على التأويل المرتكز 
على التقليد في المذاهبء وَسَّعْتْ إلى إحياء مبدأ إحياء السئة» عبر تبني 
منهج أهل الحديث غالباً و«التجريبية الفقهية:0*"). تعززت هذه الميول نحو 


(6) ,قامه8 5503 تهملهماآ) اطعنره!1 عتجمادا نجه «مم 0011 مذ اتأولام :للا 776 رسلاوعاءة .341 
.(2002 

(86) ١٠و20‏ عط) 2ط قههتاعهدازه1 لقوعآ اه عدرهء5 لهه عدنلاملمه5 ادوعآ ,4120110 ,قمماعةل ,5 

قط ء7:1هأد «رقهعة 2-0 ستداله طاقطتطاة )0 ععمعلنرم وهيل هأ صصف' لمة ودلاط8 ربصمغط؟ عاتأمصممهط 
.8 ,دوه 165-192 ,جح :(1996) 2 .0ه ,3 جعاءع30 هاه 

(86) ,مهوطءة[ .تاك لصة ,168 .م «رقتلوه1» بممكاعول بموديمله نجه جواتسادم© رادو ايف ,ودالو1] 
.«صتككء لمتصصظط ,مسدتلدمع ا ئآ» 

[ف48 .168 .ص «رلناو12» ,رومئاعول 
يعرّف جاكسون «التجريبية الفقهية» بأنها منهج فقهي للتفسير يرفض جميع المزاعم المسبقة 
بمعرفة الشريعة الإسلامية التي تتجاوز/ ويتعذر توثيقها بوضوح في المصادر النصية للقرآن 
والحديث؛» ومن ثم ترغب «التجريبية الفقهية» في ترسيخ تفوق النصوص وإلغاء المزاعم المتحيزة 
والتأملات والافتراضات المسبقة خارج النص. طورت الظاهرية أو الحشوية هذا المنهج إلى أقصى 
الحدود المنطقية المتطرفة. انظر: «متتداء امأمصظ8 ,ممدتلدمع 1 [» بممكئاعول .5 
(188) عمف أء!( 21 «رصةأ19 لمنتاصعت 195 لهه ط)8ا هذ اناوه اسه لهطتاز1[» ,نطماملسجه م 

.6 .مق 131-145 .مم :(1980) 20 عممادة 


إصلاح المؤسسات الفقهية والاجتماعية المرتكزة إلى المذاهب بعد الهيمنة 
الغربية السياسية والعسكرية. وفى هذا السياق» كانت القضية المركزية 
إغادة' استقضاء وتفحص التاويل المهيمن والمرتكة على التتهب للستلطة 
المرجعية الدينية» لا سيّما طبيعة المرجعية النبوية» ومن ثم أصالة الحديث 
وصحته ونقده”؟". ومنذ القرن الثامن عشر الميلاديء شكلت كتابات هؤلاء 
الفقهاء. وما تزالء» القاعدة المؤسسة لعدد من الحركات الإحيائية السلفية 
التي تتبنى منهاج أهل الحديث» وسوف نناقشها فيما يأتي. 


تبدى فقدان التفكير الإبداعي في الأشكال الشعبية من الصوفية وما 
اتصفت به المذاهب من تصلب وعبث وحسمء وهو ما ميّز معظم الأبحاث 
والدراسات الإسلامية التي أنتجت في القرون الوسطى. الأمر الذي حفز 
في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر قيام عدد من المذاهب «الإحيائية ما 
قبل الحديثة»» حسب وصف فضل الرحمن. شملت هذه الحركات على 
سبيل المثال الوهابية في الجزيرة العربية» والسنوسية في شمال إفريقية» 
والفولانية في غرب إفريقياء وحركة أهل الحديث الإصلاحية في الهند في 
القرن الثامن عشر. وعلى أساس منهج أهل الحديث» اعترضت هذه 
الحركات بصورة جذرية على المعتقدات والممارسات الدينية الفاسدة التى 
تمظهرت في الدين الشعبي» مثل ممارسة التبرك بالأولياء والدعاء قرب 
قبورهمء أو زيارة أضرحتهم» التي أصبحت جزءاً لا يتجزأ من التراث 
المتراكم. تقاسمت هذه المدارس الإحيائية الفكرية ما قبل الحديثة عدداً 
من السمات المشتركة مثل الرغبة في عكس ما عدته انحطاطأ اجتماعياً 
أخلاقياً للمجتمع الإسلامي» وتخليص الإسلام مما علق به من خرافات 
وأباطيل غرستها فيه الأشكال الشعبية من الصوفية وإزالة فكرة القدر 
المحتوم التي تشربت بالثقافة الدينية الشعبية. وفي إطار روح وأسلوب 
منهج أهل الحديث» طالبت هذه الحركات بالالتزام بتفسير نصوص القرآن 
والحديث تفسيراً مباشرأ دون أي وسطاء””*“. فضلاً عن ذلك» شددت على 


)4م 21-2 .وح ,ضمغا لع 1 عامتطنرالاء 8 ,بوره 


)050 لتطع هت .2 لمع طعاء//18 .1 .ف نمز «ركع ةلمن اوممم0 لمة كعوعع الفط تسمقلة1)» يمقسطمه .2 
,(1979 رووعر لإازورع لالصلا طوعتتطستل8 تطوعناطمأل8) ,ععوجعااء) بروعععط مجه معدعسمط اعوط :نرماكا ,.ولء 
.7 .مه 315-330 .صم 


ال١‎ 


السلطة المرجعية المطلقة للاجماع المفترض للسلف الصالح على القضايا 
العقدية والمنهجية كلها. كما رفضت مؤسسة التقليد التى شكلت العمود 
الفقري لتأويل المذهب التقليدي» وطالبت بإعادة الاجتهاد اعتماداً على 
الوصول المباشر إلى نصوص القرآن والسنة» واستهدفت أيضا إحياء علوم 
الحديث كما مارسها علماؤه في الحجازء مع التوكيد على مصادره 
المبكرة» ومن ثمّ تجاوز التراكمات اللاحقة. وبذلك» أملت بتوكيد 
استقلاليتها عن المقاربة المرتكزة على المذهب للحديث. وتمثّل هدفها في 
دراسة الحديث مع قدر متزايد من الحيوية والصرامة. وخلافاً للمقاربة 
المرتكزة على المذهبء» دعم الإصلاحيون الذين أرادوا إحياء الحديث 
هيمنة الحديث نظرياً وعملياً» بل إن عدداً من هذه الحركات كان على 
استعداد لخوض صراع مسلح إذا دعت الضرورة من أجل تحقيق هذه 
الأهداف. لكن الحركة الإحيائية المرتكزة إلى الحديث الأشد تأثير ونفوذاًء 
«حركة أهل الحديث» في الهندء التي أثرت في الحركات الإاحيائية في 
الشرق الأوسط في القرنين التاسع عشر والعشرين» بزعامة شاه ولي الله 
(توفي 117١١ه/‏ 109/77م)» كانت الأهدأ سياسياً في طبيعتها'". 


وبغضّ النظر عن حركة أهل الحديث هذهء كانت الحركات الإاحيائية 
ما قبل الحديثة مناهضة للفكر والعقل غالب لا سيما في شكلها الوهابي 
(سوف أعود لتركيز الانتباه على الوهابية بمزيد من التفصيل لاحقاأ)ء 
واتصف مدى اجتهادها ومضمونه بضيق الأفق والسطحية وعدم الترابط 
المنطقي. نظراً لاقتصارها على منهج أهل الحديث الموصوف آنفا””". 
تعلّق الاجتهاد غالبا بقضايا الشعائرء مثل الصلاة اليومية» أو العقيدة» مثل 
طبيعة صفات الله””*6. وبينما كانت الجماعات الإحيائية ما قبل الحديثة 
قوة تحريرية كبرى فيما يتعلق برفضها اعتبار المرجعية السلطوية البشرية 
نهائية ومطلقة (السمة المحددة كما هو مفترض لمبادئ التقليد المذهبية) 
وإصرارها على الاجتهاد. مثّلت مناهضتها للعقلانية والفكر ردة كبيرة 


رداك 21-2 مجع رمن ففمط1 عااسطء8! بوسمعه 
فشكف .319 .م «ركة تا ته نارم جم0 لقة كعقمء !لقت تستداكل» بمقسطة]؟] 
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33-1 .مم ,(2009 ركوعع8 لإالوع الدنآ دأطامساهت تعاءوه لا" بجع 1!) زو برع موللا كعباهاج اع سول( ئ :هادا :««كجماعد 
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وتقهقراً إلى الوراء وفقرأً فكرياً عند المقارنة مع التراث الإسلامي المرتكز 
على المذهب والنظام التعليمي المعتمد على المدرسة”**'. وعبر البقاء وفيّة 
للقراءة المنتزعة من السياق للحديث الذي عدّ صحيحاً وأصيلاً من قبل 
المحدثين الأوائل؛ مثل البخاري (توفي 1707ه/١٠817م)»‏ ومسلم (توفي 
١ذه/20,‏ وعبر رفض التوسع المتراكم اللاحق للعقيدة» اعتقدت 
الحركات الإحيائية ما قبل الحديثة أن منهجها وحده جِسّد السنة الأصيلة 
والصصييحة وا 


برز عدد من الحركات الإحيائية ‏ الحدائية من بعض هذه الجماعات 
ما قبل الحديثة. ومن أكثرها أهمية وتأثيراً ونفوذاً الحركة الحداثية 
التقليدية التي تعود أصولها إلى القرن التاسع عشر”'““. أما السياق الأوسع 
وراء بدايات هذه الحركة فيشمل الإدراك السائد بين المسلمين المعاصرين 
للانحطاط الحضاري للعالم الإسلامي بالاقتران مع النهوض الحضاري 
للحكم الاستعماري المنطلق من الغرب لمعظم بقاع العالم الإسلامي». 
والتقييم النقدي اللاحق لجوانب التراث الإسلامي كله بواسطة البعثات 
التبشيرية المسيحية والجهاز الإداري واختلاط عملية التحديث مع عملية 
قيلت 


والمهم أن هذه المواجهة بين المسلمين والقوى الكولونيالية وحدت/ 
وحفزت مشروع الحداثيين» الذي شمل من بين أشياء أخرى إحياء العناصر 
العقلانية في التراث مثل علم الكلام”*''. ومن أبرز ممثلي هذه النزعة 
شخصيات مرجعية بارزة مثل محمد عبده (توفي 117177١ه/‏ 1900م)2 
وجمال الدين الأفغاني (توفي 5١17١ه/1891م)»‏ والسير سيد أحمد خان 


)05 .17 .م «روع 1 تشاع مم0 لله دععدء ا لدظلن) :تمه أ15)» ,تتقتصطق1]1 
)46 .9 .7 ,170010011 عنطه لطا ,تابجوو 
(94) رؤوعء8 لإلأو1ء الملا 0:10:10 :1:0« 0) 1840-1940 ,هادا أكاصء8400 ,له ,القستعتي1 ل 

2002(. 


(4) .14 300 ,52192105 .لذ ,لناكدللة .طعل .11 هذ «راسكتمعء5400 عنسرذأذ1» ,لنكة11 نط1 .31 
11دط1211] تلع كناط للا نطعئناطنتلتا) كعنوطء12 0:14 كعناوول رون ل- براأدمعلعالط 1ه 1نهاعط .قلع ,لأعدمعوتبد8 
7 .52 237-261 .رم ب(ووعرط 

(خة) :لعه؟0) اأعباه!ة1 عتجبماكآ بومتمعاد 001 وا ومتجوممه© [أوباعه81 16 .له ,نط1 ناطة 

.م ,(2006 ,ااعاءة81 


رف 


(توفي 5١7١ه/1848م)2‏ ورشيد رضا (توفي 1707١ه/‏ 230)01970. في 
هذه الحقبة» تعرضت الحضارة العربية الإسلامية» لا سيّما في تركيا ومصر 
والهندء لنفوذ فكري وثقافي متعاظم من المستعمرين. استعاد هؤلاء 
الحداثيون التقليديون. الذين حافظوا على ولائهم وإخلاصهم للذهنية 
السلفية (عرفوا أيضاً بالسلفيين)» اعتقاد الأيديولوجيات المبكرة ذات 
التوجه السلفي والمرتكز على أهل الحديث بالقدرة على استرداد التعاليم 
«النقية؛ للقرآن والسنة كما ضَرب بها المثل في سنة النبي وصحابته 
المهتدين عبر إحياء تعاليم القرآن والسنة الأصيلة والصحيحة. وقدم ممثلو 
الحركة الحجة على أن سابقيهم ومعاصريهم انفصلوا عن الحداثة العالمية 
البازغة لأنهم نسواء وليس لأنهم التزمواء التراث الإسلامي المبكر 
المواكب للحداثة دوم””''2. سوف تتحقق هذه الحركة الإحيائية غالباً عبر 
ممارسة الاجتهاد ورفض التقليدء. وبواسطة الإصلاح المرتكز على 
الحديث''''؟. لذلك» استمدت إصلاحات الحدائيين التقليديين مصدر 
الإلهام من النزعة الإصلاحية المرتكزة على الحديث في الحركات 
الإحيائية ما قبل الحديثة (التي تطرقنا إليها آنفأ). إضافةٌ إلى اتصالهم 
بالقوى الكولونيالية. ومن ثمّ» تمثلت الدوافع الرئيسة الكامنة خلف باعثهم 
المحفز في الرغبة في تحرير بلاد المسلمين من قيود الاستعمار وكبح 
الممارسات الدينية المهيمنة المشار إليها آنفاً التى عُدت ١لا‏ إسلامية)!؟""', 
إضافةٌ إلى ذلك كله؛ رأى هؤلاء الحداثيون التقليديون أن مهمتهم هي 
مصالحة الدين الإسلامي مع القيم الحديثة مثل النظام الدستورري» 
والقومية» وحرية التفسير الديني» والتعليم وفق الأساليب الحديثة» وحقوق 
المرأة» والتعليم العلمي» والإحياء الثقافي» وغير ذلك. وفي سبيل تحقيق 
هذه الأهداف. اعتمدوا على أفكار الجماعات الإحيائية ما قبل الحديثة 
المذكورة آنفا””'''. وعلى شاكلة أسلافهم في الجماعات الإحيائية السلفية 


لكف 3-7 .جم ,مانا اكتصء 800 .له بمقمصيها .0 
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المرتكزة إلى منهج أهل الحديث؛» بُنيت نظرة الحداثيين التقليديين إلى 
العالم على منظور رومانتيكي وطوباوي للماضي”*'". لكنها رفضت غالبا 
الالتزام المسبق بالميراث الفقهي الراسخ والتأويل الشرعي المذهبي عبر 
الانخراط في ممارسة «التلفيق» أو التأويل الشرعي عبر المذاهب». ومن ثمّ 
«تفكيك الأفكار التقليدية للسلطة المرجعية الراسخة ضمن الاسلاه'""2. 
منهجيأًء اختلفت مقاربة الحداثيين التقليديين اختلافاً كبيراً عن مقاربة 
الجماعات الإحيائية ما قبل الحديثة المرتكزة على منهج أهل 
الحديث”''''» وتفوق اجتهادهم في المدى والمضمون على اجتهاد ممثلي 
هذه الجماعات”"''. بينما شدّد تفسيرهم على أهمية النص القرآني المنزل 
وما يسميه فضل الرحمن «السنة التاريخية» الأوسع نطاقاً في تعارض مع 
«سنة» أهل الحديث المرتكزة على الحديث (مثلاً: السنة المتجسدة في 
كتب الحديث المبكرة). يتضح ذلك على سبيل المثال في رأي رشيد رضاء 
أحد أبرز ممثلى الحداثيين التقليديين» الذي عد السنة «العمليةة المصدر 
الوحيد للسنة”*"'. لم يعتمد الحدائيون التقليديون كثيراً على الأحاديث في 
منهجهم الإجمالي*''"2. فضلاً عن ذلك» كانوا على استعداد للتشكيك 
بأحكام المحدثين القدماءء التي نال معظمها القبول من جماعات أهل 
الحديث ما قبل الحديثة» كما قدّموا الحجة لصالح مزيد من التطبيق 
الصارم والمتجدد للنظام الكلاسيكي في نقد الحديث دون رفضه كلي”'١".‏ 
ومن ثُمّء تبنّوا مقاربة نقدية للحديث وإن ظلت تشتغل ضمن علوم 
الحديث التقليدية. وربما تتجلى هذه المقاربة بأوضح صورة في أعمال 
علماء الحديث مثل كتاب جمال الدين القاسمي )١19١5  55(‏ «قواعد 
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لعلف 1 .م «ركع أ ناعم مم0 220 ذعممء ![قطن نصة[15» ,ممسصطم8 
)201 ,م ,01011 ه17 عان ولت ع8 ,م8 


6ا 


التحديث من فنون مصطلح الحديث6'''“» وكتاب طاهر الجزائري (توفي 
عام 111ه/1914م) «توجيه النظر إلى أصول الأئر»”267., أو الأعمال 
الأحدث للأخوة الغماري» أحمد (توفي اهم 1م وعبد الله 
(توفي "1571ه/ 19491م)» وعبد الحي (توفي مم ام تؤكّد 
أعمال هؤلاء على الحاجة إلى تطبيق جديد لعلوم الحديث اعتماداً على ما 
عدّوه مساحة واسعة للمناورة ضمن هذا النظام دون تقديم أي بديل للنظام 
التقليدي في نقد الحديث. إضافة إلى أن الحداثيين التقليديين» خلافا 
لسابقيهم من الاحيائيين» لم يعزلوا أنفسهم عن الحداثة ولا أحجموا عن 
الانخراط فيها. وبذلك. لم يتأصل في فكرهم عداء الغرب*'''. بل 
حاولوا عقد مصالحة بين حقائق الحداثة وحقبة القومية العربية التى ظهرت 
بعد انحسار المدّ الاستعماري والتراث الإسلامي نفسه عبر «قراءة قيم 
الحداثة في المصادر الأصلية للاسلام:(*١".‏ 


يقدم كورتزمان عدة نماذج على هذه الترجمة المزدوجة» مثل ترجمة 
والقضائي وعمليات ترجمة المفاهيم الحديثة للمواطنة والحقوق إلى 
المفهوم الإسلامى التقليدي للمساواة. وبذلك» انخرط الحداثيون 
التقليديون في عملية ترجمة مزدوجة: ترجمة القيم الحديثة إلى تعابير 
إسلامية وترجمة القيم الإسلامية إلى تعابير حديثة. وعبر الانخراط في هذا 
النوع من الإصلاح» أوجد فكر الحدائثيين التقليديين عدداً من الروابط 
الإيجابية بين المؤسسات الغربية الأساسية مثل الديمقراطية» والعلمء 
وتعليم المرأة» والتراث الإسلامي"'''؛ إلا أن هذه المقاربة «حاولت 


)١١١(‏ جمال الدين القاسمي» قواعد التحديث من فنون مصطلح الحديث (بيروت: دار إحياء 
السنة النبوية» 4/اة١).‏ 

)١١9(‏ طاهر الجزائري» توجيه النظر إلى أصول الأثره تحقيق عبد الفتاح أبو غدة (حلب: 
مكتبة المطبوعات الإسلامية: 1446). 

)١17(‏ انظر على سبيل المثال: عبد الله الغماري» توجيه العناية لتعريف علم الحديث رواية 
ودرايةء» تحقيق صفوت جوده أحمد (القاهرة: مكتبة القاهرة» :4)235٠١7‏ وأحمد الغماري» درء 
الضعف عن حديث من عشق فعف. . ٠‏ تحقيق إياد الغماري (القاهرة: دار الإمام الترمذي» .)١1995‏ 


0010 .5-26 .جزم ,هادا أمبعطاا متممصصسك1 
(2)016 .0 .م «ركء الهس اءرمجم0 لهة دعممء! اقط) نصة1؟1» رمقسطمق1 
(0)) المصدر نفسه. 


كا 


اعتناق الحداثة الثقافية والمؤسسية عبر السعي إلى الجمع بين هذه المفاهيم 
والاسلام: لكن من دون إعادة التفكير بالنظرة الإسلامية اللاهوتية التقليدية 
إلى العالم» ”69 بكلمات أخرىء ظل الفكر الحديث التقليدي يستهدف 
الحفاظ على المفهوم التقليدي للحقيقة اعتمادأ على الحقائق الدينية التي 

يجب ألا تتغيرء وينبغي أن تعدل في ضوئها الحراثة2''7. يؤكد محمد 
ال الجابري ذلك عبر القول: إن الحداثيين التقليديين حاولوا: 


«صياغة رؤية مثالية للتراث ضمن إطار التاريخ العربي ‏ الإسلامي» 
الأوروبي. إلا أن هذه المحاولاات فشلت مراراً وأصبحت عديمة النفع ؛ 
لأن هذا الشكل من التسوية عرقل الفعالية الوظيفية للتاريخ وعملية التطور 
الحقة 01 


من الأسباب الرئيسة الكامنة خلف فشل الحداثيين التقليديين في 
اكتساب قلوب وعقول الجماهير العريضة افتقار أفكارهم إلى الشرعية في 
عيون الكثير من الفقهاء 00007 الذهنية التقليدية ا الجماهير. فقد 
انحصرت أفكار الحداثيين التقليديين أساساً في الفقهاء الأفراد»ء ولم تطلق 
حركات اجتماعية ‏ سياسية كبيرة ولم تحظٌ بأعداد كبيرة من الأتباع. أما 
التجربة الكولونيالية التى خضعت لها المجتمعات الإسلامية فقد أدّت إلى 
نظرا العديد متها إلن. الحفارة الغربية بوضقها التقيضن التعيفن للقرات 
الإسلامي» ومن ثم عدت أيّ إصلاحات للتراث الاسلامي تقربه من الغرب 
الاستعماري غير شرعية. فضلاً عن أن الافتقار إلى إبستمولوجيا معرفية» 
ومنهجيةء وفلسفة لاهوتية نظامية» وما بعد تقليدية يمكن إعادة تفسير 
التراث الإسلامي وإصلاحه على أساسها بأسلوب شامل بدلاً من الطريقة 
الانتقائية» مثّل أيضاً عاملاً مسهماً في فشل المشروع الحدائي 


)١١1(‏ «ملروواط لامها سولم ء[ا جه نممأكا لمعانتاوط- ب«وزلعادء مع فصب كإه عودءائع © +78 ,أطذ1 

.0 .م ,(2002 ,ووعء8 همتصعه اناهن اه بزاتومع امنا الإعاععامع8) 

)١١8(‏ وبع مممامعنادمن) دنأ مرطومعهاز(ط أموعط- «وتججيءهمابا درت ديهماه:واكاوط بعصا عتداىا ,معاطوط 

.6 ,ص ,(2003 ,عقل116ناهكا نعاعه لا بوع1!) ,مط 

)١١ (‏ كم7 :باعسطسل بموطععاطه هتمع بج ممعادوط جرع ءكاطوجه عول عاناتركظ «ء0 0[ ,أعطعة0 .31 

رع هاى لا مدهبجء5 كسدلك! علره لا بجع ل!) عتعاطهن) قلطا هه «معطيطط! «علدء 0 مطععلنتامط هصن عع كةءارمعذالاطه 
.18 .م ,(1995 


/ا/ا 


الكلاسيكي”''''. لكنّ بعضاً من أجزاء وتفاصيل فكر هذا المشروع بقي 
الغزالي (1911 0 »)١11437‏ أو يوسف القرضاوي (ولد عام »)١977‏ اللذين 
كانا/ وما يزالان من أبرز ممثلي حركة الإحياء الإسلامي المعتدل2"9. 


)2 320-22 .مم «روع ناتس ماءممم0 لقة وعومء القطت تتسقاول» رممصسطقع 

)١11١١(‏ يمكن العثور على مقاربة مشابهة للحديث في كتابات إسرار أحمد خان وأمين أحسان 
إصلاحي» من فقهاء الحديث المعاصرين في جنوب آسيا. . في كتابه : :)11201 06 ممنادعامعطاناث 

.(2010 11 :-]آ) 0711918 عا وستمقء ل 1 

يعد الدكتور خان أن نقد الحديث المرتكز على المتن ضروري في ضوء المبادئ الثلاثة 
الآتية :أ) تفحص بعض الأحاديث في ضوء المبادئ والتعليمات القرآنية؛ ب) نقد متن الحديث في 
ضوء بعض «الأحاديث النبوية التي ثبتت صحتها وأصالتها» (يصفها في مواضع أخرى باسم «السنة 
المتوارثة»)؛ ج( العقل. (ص 11ل 1) . 

طور إصلاحي في كتابه مبادئ تدبر الحديث» تحقيق ت. م. . هاشمي (المورد: لاهور. 
0 منهجاً أكثر تفصيلاً وتعقيداً لمبادئ تفسير الحديث» يتألف من المبادئ الجوهرية الخمسة 
الآتية لفهم الحديث (ص 0ه47-7): 

خمسة مبادئ جوهرية لقهم الحديث 

١‏ - يجب تفسير الأحاديث كلها في ضوء القرآن (الشورى: ؟١؛‏ الإسراء: 50» والمائدة: 
8). الحديث فرع والقرآن أصل. 

لا يمكن للحديث إلا تفسير موضوعات القرآن» ولذلك يجب أن يتم وفقاً له لأن كل ما فعله 
النبي أو قاله يتوافق تماماً مع القرآن. 

- يجب علينا النظر في أساس الحديث في القرآن وفهمه في ضوثه. 

١‏ - يجب عدم تفسير الحديث فردياء بل في ضوء جملة الأحاديث كلها وبأسلوب يعتمد على 
الموضوع؛ أي تفسير الجزء في ضوء الكل وليس العكس. 

*) المطلوب تضلع وتمكن من لغة الحديث ومصطلحه من أجل الفهم الصحيح له. 

- في التحليل النحوي اللغوي للحديث. نحتاج إلى الاعتماد على حكم النحويين 
والمعجميين. 

4) يتطلب فهم الحديث دومأ فهماً صحيحاً لأحوال العام والخاص» والوضع والسياق» وطبيعة 
الخطاب. 

- يحتاج طلاب الحديث إلى تقدير كامل لمضامين السياق النصي والموضعي للحديث. 

) يجب أن يكون الحديث متوافقاً مع العقل (الجمعي) والفطرة البشرية. 

ب ستة مبادئ إضافية استخدمت في التمييز بين الحديث الصحيح والضعيف (ص 55 -01): 

١‏ - يجب رفض الحديث الذي يعد مكروما لفهم وذوق المؤمنين والعلماء ء الأتقياء. 

1 - يجب عدم قبول الممارسة النادرة التي لا تتوافق الممارسة العادية للمسلمين. 

٠‏ لا يمكن قبول الحديث الذي يتعارض مع القرآن بأي طريقة كانت بوصفه صحيحاً. 

؛ - يجب رفض الحديث الذي يتعارض مع السئة المعروفة (أو المعلومة). 

يجب رفض أي حديث لا يتواقق مع العقل. 

5 يجب عدم القبول بأي حديث يناقض «الدليل الشامل والمحدد؛. 


>, 


وبسبب الارتباط النسبي لمنهجهما بالحداثيين التقليديين (بالتغاير مع 
حركات أهل الحديث الإحيائية)» سوف نناقش أعمالهما بإيجاز هنا. في 
كتابه «السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث”""©2» يسهم الغزالي في 
المجادلات المستمرة حول قضايا المرجعية النبوية» ونقد الحديث» 
وأصالتهما ومكانتهما بالنسبة للقرآن. ويؤيد أساساً المقاربة التقليدية لنقد 
الحديث» لكن مع التوكيد على نقد المتن لا مجرد الاسناد. إضافةٌ إلى 
ذلك. رفضّ ‏ مثل رشيد رضا ‏ أحد الرموز المعبرة عن السلفية الحداثية 
التقليدية» الأحاديث المتناقضة عقلياً أو عقدياًء أو تلك التي تتعارض مع 
مقاصد الشريعة المشار إليها آنفاً. وذلك على أساس أسلوب تأويلي يفضل 
التفسير المرتكز على القرآن للحديث». ومنهج المذهبين الحنفي 
والمالكى””''“. أراد الغزالى من تأليف الكتاب نقد ما عدّه تزمّت وتطرف 
أهل الحديث المعاصرين (المرتبطين بالوهابية في تلك الأيام) ومنهجهم 
بوصفهم من بقايا «الفقه البدوي:”2""4. أما كتاب يوسف القرضاوي الذي 
نشر حديثاً «كيف نتعامل مع السنة: معالم وضوابط”*"''. فهو في 
الأساس استمرار لهذه النزعة. يتركز اهتمام المؤلف على عرض السمات 
والمبادئ العامة للسنة من أجل تحسين فهمها وتطبيقها بوصف ذلك منهجا 
يحمي من يريد التمسك بالسنة من ثلاثة شرور: «تحريف الغالين» وانتحال 
المبطلين. وتأويل الجاهلين”''"'". وبذلك؛ فإن مفهوم القرضاوي عن 
السنة والمنهج الذي تبنّاه لنقدها من حيث أصالتها وصحتها ومكانتها 
كمصدر للتشريع فيما يتعلق بالقرآن والحديث» يبقيان كلية ضمن إطار 
العلوم الإسلامية التقليدية. على سبيل المثال» تشدد يعض العناصر في 
منهج القرضاوي على أولوية تفسير الحديث في ضوء القرآنء وتختار 
أساليب مثل المصالحة مع الحديث,. والتوصية بالتعامل الموضوعي 


(؟؟١)‏ محمد الغزالى» السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث؛» الطبعة ١7‏ (القاهرة: دار 
الشروق» ١ .)50١06‏ 
)١71(‏ المصدر نفسهء المقدمة. 
(15؟1١)‏ المصدر نفسهء ص ,١6-١5‏ 
)١1١65(‏ لإوععامعاهصم 2 موأكمعطءةمصه) :طفممسك عط ومتطعومعممة ,1جد03:20 .لا 
.(2007 ,غطعنامط؟ عتدعماذا كه عاسنتاكهآ أقده اهمع 111) 
)11١(‏ المصدر نقسهء ص .١17‏ 


2و2 


(اعتماداً على الموضوع) والشمولي/ الكلي مع الحديث,. والتمييز بين 
المجازي والحرفي» والدعوة إلى أهمية تمييز أسباب الأحاديث وأغراضها 
من أجل فهم أفضل لها. السنة ليست منفصلة إيستمولوجياً ومفهومياً عن 
الحديث. ولا يتطرق الكتاب إلى الافتراضات الناظمة لعلوم أصول 
الحديث التقليدية» فضلاً عن وضعها موضع المساءلة”"""©. ولا ريب في 
أن جميع الأساليب التي استخدمها القرضاوي تبتاها بشكل أو بآخر 
الحداثيون التقليديون. 


في أوائل القرن العشرين» ظهرت مقاربة حديثة أخرى للمرجعية 
النبوية في منطقة البنجاب أطلقت على نفسها اسم «أهل القرآن». مثلت 
الحركة ردة فعل متطرفة على حركة أهل الحديث السابقة في الهند 
وانشقاقاً عنها. وارتبطت بأعمال فقهاء مثل أحمد دين أمريتساري (توفي 
عام 748١ه/1970م),‏ ثم غلام أحمد برويز (توفي عام 0٠4١ه/‏ 
06م2. أكدت هذه الجماعة أن الإسلام النقي وغير الملوث لا يمكن 
العثور عليه إلا في القرآن. فضلاً عن ذلك. عد أهل القرآن القرآن 
المصدر الوحيد للتعاليم الإسلامية التي توفر الأساس الأصيل والموثوق 
للممارسات والمعتقدات الدينية. ونتيجة لذلك» بذلوا قصارى جهدهم 
لإثبات إمكانية استنباط الأركان الأساسية للتعاليم الإسلامية من القرآن 
وحده. تجاهلوا الحديث كلية ورفضوا اعتباره مصدراً موثوقاً وأصيلاً 
للمرجعية النبوية. كما رفضوا مؤسسة التقليد”*"''2. يمكن اعتبار بعض 
الحركات المعاصرة مثل حركة «أهل القرآن» في مصر نامية فكرية خرجت 
من رحم هذه الحركة المبكرة'؟"". 

فى النصف الأول من القرن العشرين» اتخذت مقاربة الحداثيين 
التقليديين لتفسير التراث الإسلامى انعطاف محافظ فى الشرق الأوسطء 
وشبه الجزيرة الهندية (الهند وباكستان)» وإندونيسياء لتوفير منصة انطلاق 
أيديولوجية للاسلاموية السياسية في النصف الثاني ين ٠‏ ويشير إل 


.1875 0-51١ المصدر نفسهء ص‎ )١790( 


)22284 42 .م ,1نه11أ 102 عاناطماطاع2ز روجوع8 
تشتف < 2009 ,15 ععط06)0) لعددعع26 ,درام متهم طكتاع مط /صدمء. سدسيو 1ه - أطاج. بج متم اط > 
الخرئف .1-62 ,وا« ,كعتفعة :0 أمناعه أاءام! ,آ'تطمآ طم 


إبراهيم أبو ربيع باسم التقليديين الجدد. ويؤكد أن ظهور الفكر التقليدي 
الجديد هو نتيجة للمواجهة الحديثة بين التراث الدينى الإسلامى والذهنية 
التراثية الإسلامية والنظرة الغربية إلى العالم» ومن عواقب هذه المواجهة 
إجباره على «صياغة تركيبة فكرية وسياسية من أجل الاستجابة لتحديات 
الحداثة الغربيةة'"''. وشمل شخصيات بارزة مثل حسن البنا (توفى 
عام 175748ه/1444م) مؤسس جماعة الإخوان المسلمين في مصرء 
والباكستاني مولانا أبو الأعلى المودودي (توفي عام 1149١ه/19194م))‏ 
وسيد قطب (توفي عام 0000 ومحمد قطب (ولد عام 
649م. كان التقليديون الجدد بالأساس شكلاً من حركة اجتماعية - 
سياسية منظمة تأثرت تأثرأ شديداً بالحداثيين التقليديين. وفي الحقيقة» 
يمكن اعتبارهم قبولاً بهم وردة فعل عليهم في آن. فقد شددوا على الطبيعة 
الشمولية لإلاسلام بوصفه اسلوياً حياتياً. أما مدى الاجتهادء فكان أوسع 
نطاقاً من اجتهاد الجماعات الإاحيائية ما قبل الحديثة» لكن تقيد غالبا 
بالقضايا المتعلقة بإدانة ممارسات معينة مثل النظام المصرفي الربوي» 
وسفور المرأة» وتنظيم الأسرة. كما عدّوا النزعة العقلية خطرة. 


أصر التقليديون الجدد على تمييز الإسلام عن الغرب» واعتبروا 
الحدائيين التقليديين مغالين في الميل نحو الغرب. من الناحية المنهجية» 
لم يقبلوا أسلوب وروح الحداثيين التقليديين» لكنهم أظهروا رابطة قوية 
مع الحركة الإحيائية ما قبل الحديثة في القرن الثامن عشرهء لا سيّما 
الوهابية» في توكيدهم على أهمية اتباع السلف. ورفض الصوفية والتقليد. 
وبغض النظر عن اجتهادهم الأوسع نطاقاٌء فقد اختلفوا عن الوهابية في 
موقفهم النقدي تجاه الحديث!"""2. 


انطلق الفكر الوهابي من صحارى الجزيرة العربية في منتصف القرن 
الثامن عشرء على يد المؤسس محمد بن عيد الوهاب (توفي عام 
00 أتى عبد الوهاب من أسرة من الفقهاء الحتابلة» لكنه 
لم ية يتمتع بمعرفة دينية عميقة. وعد الفقهاء المعاصرون» السنة والشيعة 


.55 المصدر نفسهء؛ ص‎ )١7١( 
215-15٠ المصدر نفسهء ص‎ )١19( 


م١‎ 


على حد سواءء الوهابية زيغاً وانحرافاً وشذوذاً عن السنة الصحييحة"2, 
وبقيت الوهابية غالبا على هوامش التراث الإسلامي حتى سبعينيات القرن 
العشرين حين بدأت الانتشار بجرأة ملحوظة بمساعدة اليترودولار 
السعودي. أما أتباعها فقد تشبثوا بحماس وإخلاص بمنهج أهل الحديث 
لتفسير التراث الإسلامى» ورفضوا بشدة أي تأثيرات عقلانية» أو فكرية» 
أو ادر ققة :ا و المصادقة على «التجريبية الفقهية» الموصوفة آنقأء 
حاول الفكر الوهابي تفسير الشريعة الإلهية بعيداً عن أيّ سياق أو منظور 
تاريخي. وفي رفض التقليدء أعلن أن «التأويل التغييري وغير المحدد 
للتراث الفقهي التقليدي يفسد نقاء الدين الإسلامي والشريعة 
الإسلامية»”*"'". أما الأسنّ المنطقي برمته فهو قائم على تهديم البنى 
التقليدية المرتكزة على المذهب للشريعة» والعقيدة» والتصوف» 
والممارسة الدينية. كما تميز الفكر الوهابي بتجاهل كامل للقيم الأخلاقية 
الشمولية وتقدير المبادئ الأخلاقية الموجودة فى الكتابات التقليدية حول 
العقيدة والشريعة في الاسلام”"". وهو يهتمّ غالباً بقضايا الايمان الصحيح 
(العقيدة) المؤسس على التوحيد (وحدة الله وتنزيهه) مقابل الشرك. 
ومفهوم «البدعة» أو الانحراف عن سنة النبي. مثل هذا الفكر على أنضل 
وجه كتاب محمد بن عبد الوهاب «كتاب التوحيد»”""2. ليس الكتاب 
سوى جمع لآيات القرآن والأحاديث بأسلوب انتقائي» ولا تاريخي» 
وخارج عن السياق. ويدين فيه المؤلف أولئك المسلمين الذين لا يوافقون 
على أفكاره بوصفهم مذنبين بتهمة الشرك؛ لأنهم انتهكوا مكوناً من مبدأ 
التوحيدء ألا وهو «توحيد العبادة» (توجيه العبادة إلى الله وحده). وبرأيه. 
فإن المسلمين الذين يلجؤون إلى ممارسات دينية مثل «الدعاء؛ مع ذكر 
النبي أو غيره من الأولياء (المعروفين في التاريخ الإسلامي) من أجل 
المساعدة في الأمور الدنيوية أو الروحية؛ وأولئك الذين يسعون إلى 


(977) المصدر نفسه. 
22 0 .رقت 49-55 .وم «رلزاونا عط1» ,الو-ا8 
(ه1) .52 .م «رلزاونا عطل» ,الوط -ا8 


بالإنكليرزر ية من الكتاب على مو قبع : . < (طقطوه أن لطم لمعىء/5اء تاعط/صدمء. عب تمهاد ة// :طااط > 
.209 ,16 معاماء0 0مووععع3 


م 


#شفاعةة الأنبياء أو الصالحين؛ والذين «يتبر كون1 بأضر حتهم » مذنبون أيضاً 
بتهمة الشرك. 


وعلى مدى العقدين أو الثلاثة الأخيرة»ء أدت العلاقات الدينامية 
المعقدة بين العوامل الاجتماعية والسياسية والاقتصادية في البلدان ذات 
الأغلبية المسلمة» لا سيّما تلك التى ازدهرت فيها الحركات الإحيائية ما 
قبل الحديئة مثل المملكة العربية السعودية» إلى بروز الوهابية والتقليدية 
الجديدة»ء خصوصاً حركة أهل الحديث من الهند”"'''2؛ وتشكل نموذج 
هجين جديد ورث من نظرة السلفية إلى العالم ومنهج أهل الحديث 5 
يشير روي إلى هذه المصفوفة الفكرية المعقدة باسم «الأصولية 
الجديدة»”*"'". وبينما يشمل الفكر الأصولي الجديدء وفقاً لروي» مدارس 
فكرية مثل الإخوان المسلمين» و«جماعات التبليغ؛: وطالبان في 
أفغانستان» و«أهل الحديث؛ في باكستان» إضافة إلى الوهابية السعودية 
والمتعاطفين معها في الغرب» تستهدف هذه الدراسة تسليط الضوء ومناقشة 
أولئك المنتمين أساساً إلى المدرسة الفكرية الوهابية ونظرائهم الغربيين 
الذين نشير إليهم هنا باسم أتباع السلفية التقليدية الجديدة. 


والمهم أن تيارات قوية معارضة للسلفية التقليدية الجديدة ظهرت في 
أثناء السنوات الخمس عشرة الماضية تقريبأء ولم تكتفء » خلافاً للمقاربات 
العلمانية أو الليبرالية””*'' للتراث الإسلامى. بأخذ المقاربة التقليدية 
المرتكزة على المذهب على تحمل الجد فقطه بل استخد مت :الأساليب 
الحديثة (وما بعد الحديثة) لقراءة التاريخ والنصوص المقدسة من أجل مفهمة 
التراث الإسلامي وتفسيره. نشير إليها هنا باسم مقاربة المسلمين التقدميين. 
وسنعرض مناقشة مفصلة للفكر الإسلامي التقدمي في الفصل السادس. 


)١10(‏ فيما يتعلق بتأثير أهل الحديث في الوهابية» انظر: أ. البسام: علماء نجد خلال ثمانية 
قرون (الرياض: دار العزيمة)؛ ج اا ص ”73737 
140 .52-62 .مم «رنزاونآ عط1» ,الو -ا8 


©. 80, وتطمساهه عارهلا ببعل!) مدنا مولة ءا «ضل بأعجمء3 11:6- ترهأكا لععذاهطه!©‎ )١79( 
.مط ,(2004 ,ووععظ بإعزورء الول‎ 2333-3 


)١140(‏ تعرف هنا بمعنى محاولات إعادة صياغة التراث الإسلامي مع قطيعة إبستمولوجية؛ أي 
دون اللجوء إلى إعادة تفكير منهجية ببعده ما قبل الحديث. 


الذذا 


خاتمة 

خضعت طبيعة التراث الإسلامى ومصادره منذ بداياته المبكرة 
لمجادلات حادة ومكثفة بين المسلمين وكانت محل خلاف ونزاع؛ لا سيّما 
طبيعة وأصالة السنة النبوية (-المرجعية النبوية). وولدت علاقتها بجملة 
معارف الحديث والقرآن عدداً من المناهج والمقاربات لمفهمة التراث 
الإسلامي وتفسيره. قدّم هذا الفصل لمحةً عامّةٌ عن الخطوط المحيطية 
العريضة للخلفية التاريخية الكامنة وراء المجادلات المتعلقة بمكانة وأصالة 
مختلف مصادر السلطة الفقهية/ الشرعية مع تركيز خاص على المناهج 
المرتكزة على المذهب وأهل الحديث. كما حدد تاريخيأ موقع فكر أتباع 
السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين فيما يتعلق بمفهمة التراث 
وتفسيره. سوف يحدد الفصل اللاحق موقع المذهب الفكري لأتباع السلفية 
التقليدية الجديدة فيما يتعلق بتاريخ المجادلات حول مكانة وأصالة 
مختلف مصادر سلطته الفقهية/ الشرعية لتقديم رؤية أكثر عمق وتبصراً 
لمنهجهم ومفهمتهم لمفهوم التراث الإسلامي. 


:م 


الفصل) الثاني 


السلفية التقليدية الجديدة: أهم ذعاتها ومنهجها 


يقدّم هذا الفصلنس مناقشة حول الممثلين البارزين لمذهب السلفية 
التقليدية الجديدة» ويحدّد موقع السلفية التقليدية الجديدة فيما يتعلق بعدة 
قضايا شكّلت موضوع الفصل السابق؛ ومنها: السياق التاريخي الكامن 
خلف بروز مذهبئ أهل الحديث وأهل الرأي فى الحقبة ما قبل الحديثة؛ 
وفهم السلفية التقليدية الجديدة لمفهوم السلفية؛ وأفكار السلفية التقليدية 
الجديدة المتعلقة بما يكوّن «العلم» (المعرفة الشرعية) ومصادره؟ ومفهوم 
السلفية التقليدية الجديدة عن طبيعة ومدى مفهوم السنة؛ والوصف الذاتي 
لممثلي السلفية التقليدية الجديدة لمنهجهم. سروف أقدم الحجة في هذا 


الفصل على أن منهج السلفية التقليدية الجديدة وتفسيرها للتراث الإسلامي 
مؤ سس على منهيم أهل الحديث القدماء لإحياء السلفية. 


قبل البدء بالمناقشة» لا بد من ملاحظة حول استخدام تعبير #السلفية 
التقليدية الجديدة». فقد اخترت من أجل هذه العبارة تسليط الضوء على 
عدة نقاط ناقشناها في الفصل السابق ونناقشها في هذا الفصل تنطبق على 
منهجها التفسيري للقرآن ‏ السنة ومقاربتها للتراث الإسلامي إجمالاً. 
تأطرت السلفية - بسبب نظرتها إلى العالم - ضمن مظلة المفهوم الأوسع 
للسلفية» بينما ارتبطت «التقليدية» بركيزتها المنطقية القائمة على ا 
قيمة إبستمولوجية «للمرويات؛ (مثلاً: الحديث) في تأويلها للقرآن - السنة. 
أما «الجديدة0 فتشير إلى حقيقة أنها ظاهرة معاصرة. لا يعني ذلك كله 
اقتراح أن السلفية التقليدية الجديدة قد استطاعت إلى حدّ ما تجتّب 
الحداثة أو الانعزال عنهاء بل التأكيد على أنها استمرارء فيما يتعلق 


هم 


بمنهجها؛ أي بالابستمولوجيات والمنهجيات المستخدمة في : تفسير القرآن 
والسئة. لمنهج أهل الحديث في الحقبة ما قبل الحديثة» 0 
صفة «الجديدة». يمكن استعمال تعبير بديل: «منهج أهل الحديث الجديد». 
أما السبب لاستخدام تعبير «السلفية التقليدية الجديدة؛ بدلا من «منهج أهل 
الحديث الجديدة؛ فهو لأن الأدبيات التى كتبها الفقهاء الذين يؤيدون هذه 
المقاربة لتفسير القرآن والسنة يستخدمون تعبير السلفية بوتيرة أكبر من 
تعبير «أهل الحديث! عند تعريف أنفسهه0". 


أولاً: أبرز ممتلى السلفية التقليدية الجديدة ودعاتها 


تمثل السلفية التقليدية الجديدة «مجتمعاً تفسيريأًة معاصراً. ومثلما 
أوضحنا في المقدمة. فإن أكثر ممثلي السلفية التقليدية الجديدة نفوذاً 


وتأثيراً هم من بين آخرين - الفقهاء المسلمون المعاصرون في الشرق 
الأوسط: ناصر الدين الألباني (توفي عام 20019949 فيه العزيز بن باز 


(توفي عام 579 '» وابن عثيمين (توفي عام 0)8601* والفي ريبيع 
بن هادي المدخلي (ولد عام 6001979. في السياق الغرنيغ يضم فقهاء 
السلفية التقليدية الجديدة شخصيات مثل جمال ا 2 أ والدكتور 


بلال فيليم 0 


)١(‏ قررت في نهاية المطاف عدم استعمال تعبير منهج أهل الحديث الجديد» المرادف يسبب 
طوله. 

(؟) يدرّس الحديث في جامعة المدينة. للاطلاع على مزيد من المعلومات انظر كتاب م. 
العلي؛ محمد ناصر الدين الألباني : محدث الأثر وناصر السنة (دمشق: دار القلعة؛ .)7١١١‏ 

قرف المفتي السابق للمملكة العربية السعودية. انظر: /ظددء.عستتمه-هساة//:ماغط > 

,25 زقلا لعمدعععة < تلاط عمط طصط1/ ونامععطاة | إنعتطمهععه اطع ةا مطعو 

(4) المصدر نفسه. درس أصول الدين في كلية الشريعة التابعة لجامعة ابن سعود الاسلامية» 
الرياض. وهو عضو في هيئة كبار العلماء. 

(0) من تلاميذ ابن باز والالباني. 

)١(‏ يقيم حالياً في كاليفورنيا ويدرس الدين الإسلامي واللغة العربية» والكتب المترجمة لفقهاء 
السلفية التقليدية الجديدة (في الشرق الأوسط) مثل كتاب الدكتور صالح السدلان؛ أستاذ الشريعة 
في الجامعة الإسلامية في الرياض؛ الذي يحمل عنوان تفسير الفقه. 

(0) حصل على ديلوم الدراسات العليا في العقيدة الإسلامية من جامعة الملك سعود في 
الرياض. وألف عدداً من الكتب عن الفقهء والعقيدة» إضافة إلى ترجمة كتب الفقهاء المتأثرين بالفكر 
السلفي لأهل الحديث؛ مثل ابن تيمية وابن القيم الجوزية. . < حدمء.ووتلتطم لهات ببسم / :ماعط > 


كم 


ومع أن غالبية ممثلي السلفية التقليدية الجذيدة ينتمون إلى خلفية 
سعودية» أو درسوا/ أو درّسوا في المملكة العربية السعودية» إلا أنهم 
تجذروا في العديد من أجزاء المؤسسة الدينية الإسلامية". 

في المسح الذي أجريته لأدبيات السلفية التقليدية الجديدة سوف أعود 

أساساً إلى بعض الأعمال التمثيلية للفقهاء السعوديين» وبدرجة أقلّ إلى 
طلابهم وأتباعهم في الغرب. 

وعلى الرغم من أن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة السعوديين كتبوا 
حصراً باللغة العربية» إلا أن زملاءهم في الغرب كتبوا بالإنكليزية. ولا 
يتبدى تأثير الفقهاء السعوديين في مختلف أرجاء الشرق الأوسط فقطء بل 
يصل إلى شمال إفريقياء وشبه القارة الهندية (الهند وباكستان)'» وإلى 
الجاليات المسلمة الرئيسية التي تعيش في الغرب» حيث الاتصالاات أسهل 
وأسرع» وحيث سين المتعاطفون معهم أيديولوجيا دور نشّر ومواقع على 
الويب. هناء ترجمت أعمال فقهاء السلفية التقليدية الجديدة السعوديين إلى 
الإنكليزية. تشمل دور النشر: 

1.0. 1.1.0 و لعبرنرةط 1 في تورنتو؛ 

1[ 10 167قه )1ر1 وكارمأامءأاطاط نهإه41-1:11 فى لندن؛ 


مناه أاطد 7/داه5 و:«هاعدعوط :(وطه؛2/6 في بر منخهام. 

بينما تضم مواقع الويب: 

هنالك أيضاً مواقع فردية للفقهاء على الويب» مثل: 

أنشأها دعاة وممثلو السلفية التقليدية في الغرب”''©. كما أن عدداأ من 
هذه المواقع تقع في/ وتستضيفها بعض الجامعات الغربية مثل جامعتي 


(6) أتباعهم كثر منهم عدد من فقهاء السلفية التقليدية الجديدة النافذين في هذه الأيام مثل: علي 
عبد الحميد الحلبي (فقلسطين)» والشيخ الشنقيطي (موريتانيا)ء ومرزوق البنا(مصر)» وأبو يكر الجزائري 
(الجزائر)ء وفوزي الأثري (السعودية/ الكويت)»؛ وعبد القادر الأرناؤوط (سوريا). انظر : 4هتذاده1© 

.م ,(2004 رووعءظ2 نواتوعء انصنا متطصصن[ه© بلعملا سعلة ,طامتصددن] ملظ عطاعه! طععوع5 عط - سداد 


(8) انظر: 2314-3 .مم ,مادا لععأاهطه!© ,زه ]1 
20200 للاطلاع على لائحة كاملة لمواقع السلفية التقليدية الجديدة على الويب يرجى زيارة: 


< /تللمء. 125 م5 . بلا// :ماعط > 


ام 


كاليفورنيا الجنوبية''''؛ وهيوستن في الولايات المتحدة”""". وهناك أيضأ 
عدد من الجمعيات التي تتبنى السلفية التقليدية الجديدة فى الغربء مثل 
«جمعية القرآن والسنة في أمريكا الشمالية»2"0: و«جمعية القرآن والسنة 
في كندا»”*'): و«جمعية إحياء منهاج السنة» في بريطانيا". 


ثأنياً : ملاحظات تمهيدية حول المنهج الذي تبتّاه 
فقهاء السلفية التقليدية الجديدة في كتاباتهم 


قبل تفحص بعض الأفكار الرئيسة في كتابات فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة من منظور مناقشتنا في الفصل السابق» من الضروري عرض بعض 
الملاحظات التمهيدية المتعلقة بالمنهج المستخدم في أعمالهم. وذلك لأثّنا 
حين نلاحظ السمات العامة لمنهج أتباع السلفية التقليدية الجديدة» نستطيع 
الحصول على فهم أفضل للأسلوب الذي يبنون به حججهم ويبررونهاء كما 
تقدم في القسم اللاحق من هذا الفصل. في الجزء التالي من هذا الفصل» 
سوف أتفحص منهجهم بمزيد من التفصيل. 

أولأء تعد كتابات فقهاء السلفية التقليدية الجديدة فى الجوهر مزيجاً 
من الآيات القرآنية والأحاديث النبوية المستخدمة بأسارئ مثير ومحفز. 
ولا يوجد فيها سوى القليل من التحليل» أو يغيب عنها التحليل كلياً أو أيّ 
محاولات لتوفير سياق/ رواية مترابطة حول الموضوع الذي يحفبع للنقاش 
ثانا لا يؤسس فقهاء السلفية التقليدية الجديدة منهجهم على أي ا 
للتفسير/ التأويل. ثالثأء مثلما يتضح في الأقسام اللاحقة من هذا الفصل» 
يعتمد فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة على أعمال مرجعيات مختارة في 
التراث الإسلامي المتوارث» الذين ظلوا ‏ برأيهم ‏ أوفياء لمنهج أهل 


دلق . < لصغط. سو امنعصتلسمامع له /همناعن لمعا وال 6 715 ادع 0/نالء. عكنا. بصم :م اط > 
[قيلفق < مطم ع ترهط /قكاص )كيام تدمع / نالع . طبر جاجم/:طصااط > 
تف < /18ه. 055 اجابلاللا// :مالا > 
عرفت سابقاً باسم الجمعية السلفية لأمريكا الشمالية. 

جلف . < إ18ه6.ع55و// :مألا > 
)2060 . < /01. تفال ممما > 
انظر أيضاً: 341-2 .وم ,ماجماعا ممع اام طه61 ,لاه 
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الحديث مثلما تشير الشروح الأساسية للآيات القرآنية والأحاديث النبوية. 
يشمل هؤلاء عادة «المحدثين»» أو فقهاء المذهب الحنبلى مثل ابن حتنبل 
(ت. ١141ه)ء‏ وابن قتيبة (ت. 5ا1اه)ء والتميمى (ت. 04؟ه)ء 
والرامهرمري (ت. +4)4*5 والتيسابورئ (ت: 8٠4ه)‏ وابن تيمية 
(ت. 8 الاه)ء وابن القيم الجوزية (ت. ١هلاه)»,‏ وابن كثير (ت. 54لاه). 
وابن عبد الوهاب (ت. 1١7١ه).‏ بيئما يُستثنى مثلاً كثير من الفقهاء البارزين 
من المذاهب الحنفية والمالكية والشافعية"., 

من الأمثلة الممتازة المجسدة لهذا المنهج كتاب الفقيه السعودي علي 
بن يحيى الحدادي”''2 الذي يحمل عنوان «كتاب الأربعين فى مذهب 
السلف”*'. يذكر المؤلف في الكتاب أنه اختار سبعة وأربعين حديئاً 
«صحيحاً» لتوضيح أهمية الأساسيات الجوهرية المتصلة بمنهج السلف50". 
بكلمات أخرى» تعد الأحاديث المنتقاة تكوينية للمنهج الفعلي. وبني الكتاب 
نفسه بطريقة يُعطى فيها لكل #فصل» عنوان يتبعه حديث أو مجموعة من 
الأحاديث تعبر (كما هو مفترض) عن موضوع العنوان وأين عثر على 
الحديث. في بعض الأحيان» يُقحم هامش لتقديم بعض المعلومات الإضافية 
وتوضيح التعابير أو الجمل أو بعض المواد خارج النص حول موضوع معين 


0560 للاطلاع على اللائصحق. انظر : عطاءم4 لمعه ه1]-انططا عذا لعنلا ا«مانهءامه[© ,ع تقطاف لط .*آ 
178-12 .مط ,(2003 ...1.1.0.1" :وغصمع1) ,صببم0) عبنم رماء1آ انه اعع3 لعناهو3 
يجب التوكيد على أن اللائحة تضم فقهاء لا يمكن تصنيفهم في فئة أهل الحديث حسب تعريف 
ممثلى السلفية التقليدية الجديدة. حول هذه المسألة انظر : 4- عه م/ عذط 4ه ا«عطاا ,120054! .0.8 
.(2004 ,كقهقاقء !أطي هكعى :لقاع ستسستظ) تببعنيعبه]! وأه3 ءا ها علأنا0 وك 0 
إضافة إلى ذلك» يبدو كأن الأثري فقد الحظوة لدى فقهاء السلفية التقليدية الجديدة حالياء 
لكن منهجه متمائل مع باقى فقهاء السلفية التقليدية الجديدة وكتابه متوافر للبيع على مواقع الويب. 
فيما يتعلق بالسبب الكامن وراء خروجه على وجهة نظر فقهاء السلفية التقليدية الجديدة الآخرين» 
انظر: لعووععة , < 2830-4704 - 1 7منام.علمه ا وع لبقام طم/ تامع ., تامع و هاكنا مها نأك بابد صاخط > 
0 ,26 31113119ل 

)١0(‏ مدرس في الرياض» وإمام وخطيب مسجد عائشة بنت أبي بكر قرب الرياض. 
تعاماء0 لعدوعمهة , < 9693 حت عأ ه2841 2ت سومه آ 7تاناء. مع هدمع مجع اد اد 1211 أ جد ونم ااا > 
.09 ,28 
()انظر ترجمة أبو خديجة عبد الواحد لكتاب : علألعمع56 طاءعع120] ارهظ [ه عاموظ8 مط" 
.(2005 ركههأأقعتاطن8 ملقناذاءقة [صطصتل] نسمطوستدسا8) أقلدد عط 6ه طقطل8513 عط 

(19) المصدر نفسه. ص .١‏ 
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مع الإشارة إلى أحد فقهاء من أهل الحديث/ السلفية التقليدية الجديدة. نقدم 
فيما يأتي نسخة عن اثنين من هذه الفصول. 


الفصل/ العنوان: شرف أهل الحديث 

الحديث: عن المغيرة بن شعبة رضي الله تعالى عنه عن النبي (كَلةِ) 
قال: «لا تزال طائفة من أمتي ظاهرين حتى يأتيهم أمر الله وهم ظاهرون». 
رواه البخاري (صحيح البخاري 1 رقم خم ة). 

الشرح: صرح جماهير أهل العلم أنهم أهل الحديث. (انظر كتاب 
أهل الحديث ‏ الطائفة المنصورة. للشيخ ربيع بن هادي المدخلي). 

عنوان/ فصل : لا يغتر بكل من أظهر نصرة الدين حتى يُعرف أنه على 
يوم خيبر فنادى بالناس: «إنه لا يدخل الجنة إلا نفس مسلمةء وإن الله 
ليؤيد هذا الدين بالرجل الفاجرا. رواه اليخاري (الصحيح. /ءه رقم 
)0 ومسلم (الصحيح. > رقم )2 

يجب أن نتذكر هذا النوع من عرض المنطق والحجة على مدى 
المناقشة التي نقدمها في هذا الفصل. 

الثاً: السلفية التقليدية الجديدة وعلاقتها بأصول المجادلات 
حول المنزلة والأصالة النسبيتين لمختلف مصادر السلطة الفقهية/ 

الشرعية فى التراث الإسلامى 

يتفحص هذا القسم من الفصل فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة 
فيما يتعلق بالسياق التاريخي الكامن خلف ظهور أهل الحديث القدماء 
ومذهب أهل الرأي. 

سوف أركز انتباهي أولاً على العلاقة بين السلفية التقليدية الجديدة 
ومذهب أهل الحديث في الحقبة ما قبل الحديثة» حيث يعد فقهاء السلفية 
التقليدية الجديدة أنفسهم ورثة أهل الحديث القدماء بسبب رأيهم القائل إن 
هذا المذهب يمثل الطائفة الوحيدة التي بقى منهجها وفيا للقرآن والسنة. 
على سبيل المثال» يتبنى الأثري في كتابه «توضيح الإبانة عن أن أهل الحديث 
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هم الفرقة الناجية والطائفة المنصورة؛ الرأي الذي يؤكد أن «الحقيقة موجودة 
في عقيدة أهل الحديث0”' '“» ويمتدح جهود الأفراد الذين قاموا برحلات 
طويلة من أجل جمع حتى حديث واحد وتوثيقه» وينتقد أتباع أهل الرأي 
بسبب اعتمادهم على الرأي بدلا من الحديث. في هذا السياق» يؤكد ما يأتي: 


دولا يتوقف [جامعو الحديث] عن السعي وراء الروايات واليحث عنها 
إلى أن يعلموا 000 وغير الصحيح ؛ والمنسوخ وغير المنسوخ. ويعرفوا 
من يعارضها مقابل رأي من علماء الفقه". 


من المؤشرات الأخرى على أن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يربطون 
أنفسهم مع مذهب أهل الحديث القدماء ويعارضون أهل الرأي» توكيد 
الأثري على أن أهل الحديث اليوم «يأخذون الدين من الكتاب [القرآن] 
والسنة»» ومن ثم يرثون التناغم والوحدة» بينما يأخذ أهل «البدع والأهواء؛ 
«الدين من الأفكار والآراء» ومن ثم ورثوا الانشقاق والاختلاف'"". هناء 
يشير الأثري بوضوح إلى الاستعمال السائد للعقل والرأي اللذين يبرزان في 
منهج أهل الرأي لتفسير القرآن والسنة. 


وعلى نحو مشابهء يؤكد الباحث السوري جميل زيئو (ولد عام 
© الذي درس أعواما عديدة فى دار الحديث الخيرية فى مكة» فى 
كتابه «منهج الفرقة الناجية»: الرأي القائل إن أهل الحديث القدماء هم 
الفرقة الناجية. ويؤسس حجته على حديث ظهر فى مجموعة الأحاديث 
التقليدية المبكرة التي جمعها المسلمون» ذكر أن النبي قال «لا تزال طائفة 
من أمتي ظاهرين حتى يأتيهم أمر الله وهم ظاهرون». ويؤكد زينو أن أهل 
الحديث القدماء هم تلك الطائفة”"". 

يعرف فقهاء السلفية التقليدية الجديدة أنفسهم أيضاً فيما يتعلق 
بالانقسامات المبكرة التي أصابت الأمة الإسلامية الناشئة»ء وفي هذا 


شف المصدر نمسه» ص 15 
)1١١(‏ المصدر نفسه. 
)1١(‏ المصدر نفسهء ص /ا3, 


(1؟) عمععطمدظ8 منط لنطك' عأمد]! ممطك .كطهةنا ,راعء3 لعله3 مذ ره «روه 001 :العامة 71:6 ,28200 .131 
.ص ,(1999 متانة[كآ 10 ممتتقااكمآ نم0لهمآ) 
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السياق يربطون أنفسهم بكل وضوح مع جماعة أهل الحديث في الحقبة ما 
قبل الحديثة. وعند مناقشة سؤال من هم أهل الحديث» يكتب الأثري: 


لاوهم الذين تريصوا يكل طائفة تعارض المنهج الإسلامي» مثل 
الجهمية والمعتزلة والخوارج والرواقض والمرجئة والقدرية» وكل من 
يضل عن سبيل الله ويتبع شهواته. في كل زمان ومكان:*". 

واعتماداً على ذلك كلهء يمكن أن نخلص إلى أن فقهاء السلفية 
التقليدية الجديدة هم في الحقيقة النسخة المعاصرة من أهل الحديث في 
الحقبة ما قبل الحديثئة» وهذا أمر يوافقون عليه ويقبلونه عن طيب خاطر. 


وبغضّ النظر عن الارتباط بمذهب أهل الحديث فى الحقبة ما قبل 
الحديثة» كثيراً ما يطلق فقهاء السلفية التقليدية الجديدة على أنفسهم اسم 
«السلفيين» ويعدون منهجهم متوافقاً بصورة كاملة مع مفهوم «السلفية» ومع 
ممارسة السائرين على خطى السلف الصالح”*. على سبيل المثال» يؤكد 
ابن باز في كتيّبه «بيان وتوضيح السلفية: مفاهيم ومبادئ» أن مفهوم 
السلفية مؤسس على «مبادئ عامة وفكرية» مستمدة من القرآن والسنة 
والإجماع وتحكم أسلوب اكتساب الدين وفهم القرآن والسنة وفقاً للمبادئ 
المتفق عليها من السلف الصالح. فضلاً عن ذلك» يرى أولئك الذين 
يلتزمون بهذه المبادئ بأنهم يسيرون على نهج السلف ومن ثم فهم مؤمّلون 
للانتماء إلى أهل السنة والجماعة”'''. على نحو مشابه» يستشهد الألباني 
في كتابه مبادئ المنهج السلفي: دليل إسلامي للاصلاح بالحديث الذي 
يؤكد أن الجيل الأول من المسلمين هو الأفضل يليه اللاحق ثم اللاحق» 
من أجل تقديم الحجة على أن الأجيال الثلاثة الأولى تمثل/ ومئلت السلف 
الصالحء وأن على المسلمين جميعاً اتخاذهم نماذجٌ يُحتذى مثالها. 
وهؤلاء» كما يؤكد الألباني» هم الفرقة الناجية'"". 


220 .44 .جه ,انو اهء أه!© ,عم سقطاف اذ 

)١6(‏ الأجيال الثلائة الأولى من المسلمين» حسب الرأي الشائع. 

(0) انظر : ,كاومء سل جه عاصءء ترم «تلمبجرهاه كا زه «مذلمعءاءها© ننه انر ارعاعاق 4 ,هوقا طلا 
١.‏ .زز ,(2000 ,هصصبك-لةف زمطذك] مقجط[ أوتصنول نطاعتطةم1) ألذ عقطه54 .84 .كممما 


(/0") بسؤلعظ جمل أمنتجعاا عتججماكط 4 :روماممه طاعالط ععإهأه3 عرلا كه كاهمء لط 776 رععمدطلة 
.21-2 .مم ,(2003 ,5ظقئه0)هء[اأطباظ .0آ.1.15.0.1 زمأدمعه1) 


43 


لكن هناك بعض الأنواع المعينة من فهم مفهوم السلفية تعد خاصة 
بفكر السلفية الجديدة. ومن الجوانب المهمة لهذه المفهمة التقليدية 
الجديدة لأغراض هذه الدراسة فكرة وجوب النظر للسلفية بوصفها تتمظهر 
أساساً في الاعتقاد بأن الموروث التاريخي لتجسيد النبي للقرآن» كما فُهم 
من أبرز المرجعيات المنتمية إلى الأجيال الثلاثة الأولى من المسلمين (أي 
السلف الصالح). هو معياري وثابت وشمولي/ كلي بطبيعته (فيما يتعلق 
بالمنهج والعقيدة). ومن أبرز ممثلي فكر السلفية التقليدية الجديدة ابن 
عثيمين» الذي يؤكد فى سياق مناقشة الظهور التاريخى لتصنيف «السلف/ 
السلفية»: لماذا وق لير ومدى أهميته بوصفه ييف : لتمييز أولئك 
الصادقين من أولئك المفترين» أن السلف الصالح متميز عن مختلف الفرق 
الإسلامية المتنوعة بسبب نسبهم إلى ما يضمن لهم الإسلام الصحيح 
والحقيقي». الملتزم بما كان عليه الرسول وصحابته؛ كما جاء في الحديث 
الف 00 السلف الصالح ليسوا جماعة أو حزباًٌء بل هم أولئك الذين 
اتبعوا منهج وعبادة عقيدة الرسول وأصحابه*". 


على نحو مشابهء يربط الأثري طائفة أهل الأثر/ أهل الحديث”*© 
وحدهم مع أولئك الذين بقوا سائرين على نهج السلف77". 


ومع جمع مفهوم السنة مع مفهوم الحديث الصحيح كما عرفه فقهاء 
الحديث الأوائل» مثل البخاري ومسلمء وإلى جانب اعتقادهم بأنهم 
وحدهم يتبعون خطى السلف. كان من الضروري لفقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة تأييد مبدأ استقامة ونقاء وطهارة أصحاب الرسول جميعاً بسبب 
موقعهم الحاسم الأهمية في سلسلة رواية الحديث» ومن ثمّ حماية 
مكون بالغ الأهمية من مكونات معرفة التراث الإسلامي نفسه. في كتابه 
«منهج أهل السنة والجماعة: في نقد الرجال والكتب والطوائف؛» 


(18) ممتامتعكة ومتممععمم طمبزتط سان © عط أه كاطناه2 عط ه؛ بزامع. خ ,رمععستمطان- الى متط .734 

10 ه16 !تأ ناموكلة لهك بلاط//:طااط > ,2006 ,30 عصبال لعككععه2 ,47 رمطةبوزقة581 200 فصسنة‎ 10285.60123 < ٠ 

(59) المصدر نفسه. ص ©6. 

(0) الأثر في العادة مرادف للحديث؛ أي إن الرواية تعود إلى النبي وإلى الصحابة أحياناً. 
كما استخدم تعبيرا أهل الحديث وأهل الأثر بطريقة تبادلية في كثير من الأحيان. 

قرف .9 ,م ,المأامء ره[ ,عمر مطاف اذ 
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يعرض المدخلي هذا الرأي بالضبط عبر التوكيد على ما يأتي: 


«ولقد عرف منزلتهم [الصحابة] أهل السنة والجماعة» فحافظوا عليها 
اما خناظ” ونهوا ا ا ا 
دي أر لق أخد 0 والضلال ا 


يصوغ الشيخ هذا الرأي اعتماداً على حديث مفرد فى صحيحي 
البخاري ومسلم ورد فيه أن النبي نهى الناس عن سب صحابته يسيب 
فضائلهم العديدة""". 

ومن 0 يعتئق فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مفهوم السلفية عبر 
طريقتين اثنتين: أولأ» يفعلون ذلك في نسختها الخاصة بالسلفية التقليدية 
فز عير رويط منهج السلف الصالح بمنهج أهل الحديث في الحقبة ما 
قبل الحديثة؛ ثانيء عبر المصادقة على مبدأ تقوى ونقاء وطهارة أصحاب 
النبي كلهم وإعفائهم من مسؤولية الحروب الأهلية المبكرة التي عصفت 
بالأمة الإسلامية الناشئة 


ثمّة طريقة أخرى لموضعة الفكر المعاصر لفقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة فيما يتعلق بالمجادلات حول المكانة النسبية لمصادر المرجعية 
الفقهية/ الشرعية في التراث الإسلامي تتمثل باستقصاء أفكارهم في علاقتها 
بما يكوّن «العلم» (المعرفة الشرعية) ومصادره. ناقشنا في الفصل السابق 
التغير التدريجي في مفهوم «العلم» مع ظهور ما لكر إليها باسم قوى 
«قلدنة» الفكر الإسلامي و«احدثنة» السنة التي همشت» | منحمو لوجهاً 
ومنهجياً وتأويلياًء العقل ونظريات التفسير العقلية المرتكز في النظرية 
الفقهية» وشجعت فكرة تأسيس مفهوم العلم على نصوص القرآن 
والحديث وتقييده في إطارها وحدها. يتضح هذا المفهوم ل «العلم» في 
تفكير ابن عثيمين في كتابه «رد على شبهات القطبية فيما يتعلق بالانتساب 
للسنة والسلفية»؛ حيث يقدم الحجّة على أن المعرفة الدينية الشرعية 


(؟؟) انظر : #اأعاءالاتت «0 عله 'ممصمملله؟! و«سكساطاء زه دروهام هه :اء1! 71:6 ,عالقط! 1420 -له 
.44 .ج ,عصناه07) فت كاده8 ,كاه ءماطهد1 


(77) المصدر نفسه. 


1 


ومصادرها مقيدة فيما يأتي: القرآن» والعلوم القديمة الناظمة لعملية 
تفسيره وتأويله. والحديث «الصحيح»؛ وإجماع علماء المسلمين الذين 
أخلصوا الولاء لمنهج أهل/ أصحاب الحديث”*". وعلى نحو مشابه» يحدد 
الألباني تعريف «العلم»؛ بغض النظر عن القرآن» في الحديث ويدعو إلى 
تحرير العملية الفقهية من العقل واستبداله كلياً بالحديث”*”". ويشير إلى 
هذا الفقه بوصفه فقه الحديث9", أما ابن باز فيردد في كتيّبه واجب 
العمل وفقاً لسنة الرسول وكفر أولئك الذين يرفضون هذه الآراء عبر 
الاستشهاد بكلمات البيهقي؛ عالم الحديث السني الشهير (توفي سنة 
4م) الذي يستشهد بدوره بسفيان الثوري”"" الذي قال «إنما العلم كله 
بالآئار»”". ووفقاً لهذا الرأي؛ يترادف الفقه مع علم الحديث ويتقيد 
ولا يصوغ الألباني هذا الرأي تأسيسا على رأي أحمد بن حنبل» الذي 
ذكر أنه قال إن آراء المحدثين البارزين مجرد آراء وأن الدليل لا يوجد إلا 
في الأثر/ الحديث”*4). 


كما عبر كلياً عن الرأي القائل إن «العلم» نصي المرتكز الشيخ 
المدخلي الذي استشهد بعدد من المرجعيات الفقهية من الماضي؟2 وذكر 
أن «دين النبي محمد هو الحديث»» و«العلم هو حدثنا وأخبرنا وما سوى 


(14) ومتصععمهه الملإتط نان عط كه واطناو2 عط) 0) برامعه لق ,معءستتطاناءلة منط .34 

و30 عهنال لع5وعععة , < درمء.كمه أله تاطنامقه امد احص م//:طاغط > ,طولز6 ه521 هه مقصمك ما ومتاوتوقم 

2006, 8. 

دتارف م المجدوب. علماء ومفكرون عرفتهم: الجزء الأول (القاهرة: دار الاعتصام» 
)5484٠‏ وص ,59١‏ 

(5") انظر: أ ابن محمد الشمراني. «ثبت مؤلفات المحدث الكبير الإمام محمد ناصر الدين 

الألباني» 3 . < 2011 ناكقنااتقل 15 لعذدعع26 ,17 .م , < أعد عقومل . يلاعم تطاخط > 

(0) سفيات الثوري (ت. 111م) فقيه تابعي وحافظط وعالم ومؤسس مذمب جديد (الثوري). 

(8 ") انظسر ١‏ 6ازا متت هاه كداز نأ زه بأمااس3 هجا وردنا جانأاء ل إه ا«مالمعناط0 716 متدظ د15 

للللناق-كة زقطلمتل! :تتمطعستصسا8) لمجبنوط2آ قطلة]" طخ ,كمهن ,لا ععم8 م(ة معمطا زه كوزاعطالة 

.2 .2 ,(2004 ,قهماغهوءتاطتط 


افذر4 108-1٠‏ وم مأنمع سما رومممط اه اذ 

200 .« ,كأهمه 1م 11:6 رععموطام 

() فقهاء وخبراء في الحديثء مثل أبي زرعة الرازي (ت. 14١1ه)‏ والأصبهاني 
(ت. ١٠"زم).‏ 


ان 


ذلك وسواس الشيطان»”'؟2» و«العلم» هو حدثنا وأخبرنا وما سوى ذلك خطأ 
22 
وجهل 0 . 
وعلى نحو مشابه» يقيد المدخلي «العلم؛ في المصادر النصية وحدها. 
وهذا واضح في حجّته ضد أنواع القياس التي استخدمها #أهل الكلام»؛ 
الذين يرون كما يقال أن ركائز الدين الأساسية مستمدة من قياس 
العقلء وفقهاء المذاهب» الذين يعتمدون غالباً - كما يقال على القياس 
للتشريع الديني. فضلاً عن ذلك كلهء يذكر المدخلي أن حدود «العلم» 
وفقاً لهل الحديث مقيدة ذ فى النصوص وروايات الصحابة حول الحوادث 
كلها في معناها"؟؟) الأساسي' والضمني أو الأعمق!*“. 


في معارضتهم لأهل الكلام» يعد فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
الفلسفة أيضاً خارج نطاق «العلم». على سبيل المثال» عبر عن هذا الرأي 
توكيد الألباني» الذي كرّر في مناسبات عديدة» في سياق مناقشة كيف 
يمكن استخلاص معرفة معينة» أن الإسلام متحرّر من الفلسفة"'“. 

من ناحية أخرى» يؤمن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» مثل أهل 
الحديث في الحقبة ما قبل الحديثة» بالقيمة المعيارية لأحاديث الآحاد 
0 تعندرا ل «العلم؛ في مجالات التراث الإسلامي كلها!””*». ومن 

» يكوّن حديث الآحاد «العلم؛ الث يحب إتا(13. على سيل الفثال 
تشير الفقرة الآتية من كتاب زارابوزو «منهج الفرقة الناجية» إلى أنه: 


«في التاريخ الإسلامي» تطور مفهوم يقول: إن أمور العقيدة» خلافاً 


(47) هذه صيغة قياسية استخدمت في مقدمة الحديث تتضمن عادة نقلاً شفاهياً للعلم عن 
طريق سلسلة من الرواة الذين ينصلون بالنبيء أو بالصحاية وحدهم في بعض الحالات. 


()) انظر : 193-44 .جم ,نوووامدم طاعاط 71 ,عه اقطعالة1/1-اذ 

(44) يميز هنا بين أهل الحديث والظاهرية الذين يقبلون المعنى الأساسي أو الظاهر أو الحرفي 
لا الضمني. 

(0:) ,156-157 .واج ,نووه اده اطاعلة 11:6 رع6 0180161 -ام 

زفحق 1 ,36 ,34 .هوم ,كتمماء سعط 77:6 ,عمسقطاف 


(لاة ) عوهافء1! عتمبةاك1 ؟ه عهق©ط عذا]) مما همه ولاء8 «تلاءى ا إومومط كذ «اانلوط 71:6 ,ععمقط اهام 
.(1996 رصمناى أاطيط 


)24 ,35-6 .وح ركاوصاء سعط 11:6 رععموطلم 


45 


لأمور الفقه/ الشريعة» يجب أن تعتمد على دليل «مؤكد»» وبعض أصناف 
الحديث لا" تلبي هذا المطلب. مايؤدي إلى رفض بعض أحاديث 
النبي (2لةِ) الصحيحة. عارض ابن عبد الوهاب هذه المقاربة» واعتماداً 
على المثال الذي وضعه الفقهاء الأوائلء» أكد أن من الواجب الاعتقاد 
بصحة حديث النبي (كَِ) بغض النظر عن الموضوع»!7. 

هناء يربط زارابوزو منهج السلفية التقليدية الجديدة بكل وضوح مع 
منهج محمد بن عبد الوهاب ليزعم أن حديث الآحاد يمتلك قيمة معيارية في 
العقيدة والشريعة/ الفقه على حد سواءء خلافاً للمذهب الحنفي» مثلاء حيث 
لا يمتلك مثل هذه القيمة. وسوف نبين تأثير أفكار محمد بن عبد الوهاب 
والمنهج في السلفية التقليدية الجديدة في فقرة لاحقة. فضلاً عن ذلك» يرى 
الألباني أن التمييز بين حديث الآحاد والمتواتر مثلما طوره الأصوليون 
(المنظرون الشرعيون)» هو تمبيز مصطنع وليس جزءاً من منهج السلف””©. 

من المشاهد الأخرى التي يمكننا عبرها استخلاص حدود «العلم» وفقاً 
لمذهب السلفية التقليدية الجديدة مناقشة المدخلي لمنع نشر الكتب التي 
ألفها عدد من الفقهاء التقليديين المشهورين من الصوفيين و/أو المعتمدين 
على المذاهب (من غير المنتمين إلى السلفية التقليدية الجديدة). من كتب 
«البدع والضلال» التي تضمها هذه اللائحة كما يستنتج» كتاب أبي طالب 
المكي”''* «قوت القلوب». و«إحياء 9 الدين» لأبي حامد الغزالي» 
واقصوص الحكم' لابن عربي» أو كتب الفقهاء المعاصرين مثل يوسف 
القرضاوي (المقيم في قطر)» وسعيد رمضان البوطي (سوريا)”". 

باختصارء يرى مذهب السلفية التقليدية الجديدة أن المصادر الشرعية 
ل «العلم» تنحصر في نصوص القرآن والحديث وحدهاء وأن أيّ استعمال 
للعقل ليس سوى ابتعاد عن الأصل على أقل تقد 

نحول انتباهنا الآن إلى مناقشة مفهوم السنة من وجهة نظر السلفية 


(4) .82 ,(1999 ,سهاذآ 16 ممتتهائامآ تمه لهم ا) عع لعجمك ع زه دروه اه 0ه :زاء 11 :171 ,22000 . الا 

)2 .33-4 .وم ,كامواء ستل 77:6 رععموطام 

(51) أبو طالب المكي» محمد بن علي (توفي في بغداد 1747ه/ 997م). عالم حديث وفقيه 
ومتصوف» وضع أسنن الممارسات الصوفية. 

20 182 .م ,نرومامدم علط 736 ,عامط طلة11-ام 
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التقليدية الجديدة؛ إذ يحدد المفهوم وفقاً لمذهب السلفية التقليدية 
الجديدة بواسطة المحدثين (وبعض الفقهاء) كما ظهر في قول وعمل 
وتقرير النبي في الحديث الصحيح. على سبيل المثال» يعرّف الألباني السنة 
بأنها قول» وفعل» وتقرير النبي كما وصل إلينا من الحديث الصحيح كما 
تحدد باستعمال أساليب علوم الحديث التقليدية””*'. وعلى نحو مشابه» 
يقول ابن باز في معرض مناقشته لمعنى مفهوم السنة: إن السنة هي «أيّ 
حديث صحيح نقل عن رسول لله , كما يماثل تعريف م. العازمي. 
وهو فقيه بارز آخر من فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» تعريف ابن باز 
والألباني””*؟. ويبلغنا هؤلاء أيضاً بأن من المتعذر معرفة السئة عبر القياس» 
وأن مفهومها ليس سوى «التوكيد على الأثر دون سؤال كيف ولماذا»9©. 

من المحددات المهمة لمفهوم السنة في فكر ممثلي السلفية التقليدية 
الجديدة توكيدهم على أن أهل الحديث هم الأتباع الحقيقيون لفهم السلف 
الصالح لمدى وطبيعة مفهوم السنة بسبب تمسكهم بالحديث «الصحيح'. 
يعبر الشيخ المدخلي» وهو فقيه معاصر من فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة» عن هذا الخط من التفكير بالأسلوب الآتي: 


«ثم إن من يدرس أحوال السابقين واللاحقين من الفرق المنتسبة إلى 
أمة محمد (5ةِ) ويدرس منهجهم» وعقائدهم» وأفكارهم. بإنصاف وفهمٍ 
وتجردء يجد أن أهل الحديث هم أشد الناس اتباعاً وطاعة وتعلقاً وارتباطا 
بما جاءهم به نبيهم (86): كتاباً وسنة» ف معاكنس» وعباداتهم» 
ومعاملاتهم» ودعوتهم» واستدلالهم واحتجاجهم! : 


زفردف .6 .م ركاهماء ساجظ 12 رععموطام 
)6 .6 .2 ,المع ذا05 1116 رقد8 حاظ 
(06) تعنامصسيدا هلمده؟) عمهععلاط جه «وماملهطاعاط :(0أقه8ط انا كعا#نل3 ,تسمج” لذ .11 .11 
.(2002 راقن علمه8 عنصةا151 
أستاذ (متقاعد) في جامعة الملك سعود حيث رأس قسم الدراسات الإسلامية. يحمل الجنسية 
السعودية. 
60 ,98-99 مع ,مالع ها رعععقطام-اذ 
(لاة) عتعط1 :(طاعءل12آ-لساطم عط) معفم كر واإوموط ا زه كباهاى 772 رع113011216-للة .]1 
:1[1) 103915 [8113 دمععطداط بطم .كهقما ,مملوتاءء مذ قاعه8)1 رزطللمماعولوءط 0هة كاوءط 
ه522 1:6 زه نروه 1117:0401 17:6 ,22800 .11 :29 ,1011لهء 1و0 ,ععتةطعه-ام :7 .م ,(2001 ركدملإمعتاطتط 
.5 .م اموق 
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وهكذا استخدم الحديث الصحيح وطبيعة ومفهوم السنة بطريقة 
تبادلية في فكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة. قدم الأثري هذه الحجة 
كما يأتي : 


«لن يغيب عمن يعلم الكتاب أن استعمال تعبير أهل السنة لا ينطبق 
على أي طائفة حالية باستثناء أهل الحديث؛. لأن كلا من الحديث والسنة 
حا من النبى 20400 


على نحو مشابهء يؤكد الأثري أن أهل الحديث هم المدافعون عن 
السنة في منهجهه”*. وعند تقديم الحجة على هذا النوع من الفهم لطبيعة 
ومدى مفهوم السنة» يعتمد فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مرة أخرى على 
آراء مرجعيات مختارة من الماضيء مثل أحمد بن حنبل (ت. ١141ه)‏ 
الذي يعد ممثلاً رئيساً لمنهج أهل الحديث”""“. وتتبدى مقاربة ابن حنبل 
لطبيعة ومدى مفهوم السنة بكل وضوح في رسالته «طبقات الحنابلة» التي 
يذكر فيها: «والسنة عندنا أثر رسول الله»» و«ليس في السنة قياس ولا 
تضرب لها الأمثال»؛ و(لا تدرك بالعقول ولا الأهواء»! ''6. وفي موضع 
آخر ذكر بأنه قال: إن الحديث الضعيف أحب إليه من الرأي""©. 


ويؤكد أتباع السلفية التقليدية الجديدة أيضاء كجزء من ادعائهم 
إجمالاً بأنهم القيّمون على فهم السلف الصالح لمدى وطبيعة السنةء» أن 
طريقة فهم وتفسير طبيعة ومدى أدلة القرآن والسنة منذ عصر النبي إلى 
الآن بقيت نفسها حيث تمسك أهل الحديث بشكلها الأصيل. وهذا هو 
رأي المدخليء. مثلاً» الذي يقول في فصل كتابه المعنون «من هم أهل 
الحديث؛: «هم بعد صحابة رسول الله جميعاً ‏ وعلى رأسهم الخلفاء 
الراشدون ‏ سادة التابعين» وعلى رأسهم...”". ثم يذكر الشخصيات 


(08) ,00طلزاهتة :37 ,عاصمعط عل زه كملق 17:6 ,عع لقطعطلة الا -اذ :65 ,م ,انمألمء1ره!© ,عمتقطاف اذ 
.7 راعء3 فعنم3 عرلا لزه بره 0!ه0ل 0 اعلا :11 


)2 | .« ,المأاهء 1ه[ ,ععتقطاف-اذ 
فيكف 1 ,6ت 181ل أه-اث زعاومء2 علا كه عاها3 77 رععلقط51301-ام 
01,0 .] ,أوط :ه71 7ط[ رقكلهت باحام 
(11) المصدر نفسهء» ص 179. 

زفكف .10 .م رعاصمءط ناه كمزها5 11:6 ,عولقطعال148-لى 
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المرجعية الآتية من بين التابعين (الجيل الثانى من المسلمين) التى كانت 
تنتمي إلى حركة أهمل الحديك40"): سفند بن المسيب (ت. 0 
محمد بن الحنفية (ت. ٠١8ه)ء‏ الحسن البصري (ت. ١١١ه)»‏ عمر بن 
عبد العزيز (ت. ١١٠ه)ء‏ محمد بن شهاب الزهري (ت. 70١ه).‏ أخيراء 
تضم مجموعة أتباع التابعين (الجيل الثالث من المسلمين) المخلصين في 
ولائهم لمنهج أهل الحديث في تفسير القرآن والسنة» الشخصيات الآتية: 
الإمام مالك (ت. 74١ه)ء‏ الأوزاعي (ت. 517١ه)؛‏ أبو حنيفة 
(ت. ١15١ه).‏ كما يذكر المدخلى أيضاً شخصيات تنتمى إلى الأجيال 
اللاحقة التي اتبعت» برأيه» خطى المرجعيات المذكورة آنفاًء ومنها 
فقهاء مثل الشافعى (ت. 5١٠ه)ء‏ وابن حتبل (ت. ١15ه)ء‏ والبخاري 
(ت. 165؟ه)ء ومسلم (ت. ١58؟ه)ء‏ وابن الصلاح (ت. 14ه)» وابن 


تيمية (ت. 4 الاه)90. 


فضلاً عن ذلك كله» يربط فقهاء السلفية التقليدية الجديدة أنفسهم 
أيضاً مع جهود الحركات الحديثة لاحياء السنة. على سبيل المثال» يذكر 
زينو ذلك بكل وضوح عبر التوكيد على أن مهمته ومهمة أولئك المنتمين 
إلى الفرقة الناجية أو أهل الحديث هي «إحياء سنة الرسول في عبادتهم» 
وتعاملاتهم وحياتهم. . .200 

من المفاهيم الأخرى وثيقة الصلة في مناقشة مفهوم السنة في 
أدبيات السلفية التقليدية الجديدة مفهوم البدعة. فوفقاً لفكر فقهائهاء تعد 
البدعة نقيضاً للسنة» ومن ثم فهي تعرّف بأنها ابتداع ضال وزندقة في 
الدين ليس لها أيّ سابقة في الحديث الصحيح. أما مقاربة المذاهب 
لمفهوم البدعة فهو أكثر تميّزأء حيث تعمل على مفهمته فيما يتعلق بالبدعة 
الحسنة والسيئة”'''2» اعتماداً على ما ورد عن أعمال الخليفة الراشدي 


(14) للاطلاع على اللائحة الكاملة انظر: المصدر نفسهء ص .,15-1١‏ 


واف 178-12 .م ,المأامء ترهأن ,عع قطاف-لذ 
(1) ,تو ماملمط عاط :11 ,ع علق ط 0ج ا/لآ-اط :17 .« ,اعء3 لعنلهك ءا إه بره هأهلهلاء1! 116 ,2.2800 
2.12 


(10) للاطلاع على تعريف مرتكز على الحديث للبدعة. انظر: ,كعلاعء1 سناة 113 طسلة 
.2010 ,24 تعطتصة 880 لمكدععه2 , < طناط. 02 1ط /طسسه/11 خآذ1آ/أنا.مء. لامها بابد // :ص لاط > 
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الثاني عمر بن الخطاب”*"©2. ورأي فقهاء المذاهب مثل الشافعي الذي قيل 
إن فم اليدم إلى محمودة ومذمومة. ويقال إن الأولى تتوافق مع السنة» 
خلافاً للثانية”''. كما يعود التعريف المرتكز إلى المذهب إلى مرجعية 
بارزة في الإسلام السني تعتمد على المذهب فيما يتعلق بالحديث» ممثلة 
في ابن حجر العسقلاني الذي يعرف تصنيفه الخماسي الأقسام لليدعة على 
النحو الآتي: 


«والبدعة أصلها ما أحدث على غير مثال سابق وتطلق في الشرع في 
مقابل السنة فتكون مذمومة. والتحقيق أنها إن كانت مما تندرج تحت 
اعرد د سك ا اجو ل ات ال ا 0 
الشرع فهي مستقبحة وإلا فهي من قسم المباح وقد 3 تنقسم إلى الأحكام 
الخمسة»( فنا 


يفسر فقهاء السلفية التقليدية الجديدة ما ورد حول أعمال الخليفة 
عمر بن الخطاب بوصفها «نسبية وذاتية وليست أصيلة أو مطلقة». ويمكن أن 
نضيف بأن ذلك هو الإصرار الوحيد في أدبيات فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة الذي وجدت فيه مثل هذه التمييز المنهجي/ التأويلي بين الخاص 
والعام والمطلق والمقيد فيما يتعلق بأيّ قضية. وبدلاً من ذلكء. يفضلون 
تعريفاً شاملاً للبدعة التي لا يمكن أن تكون ‏ بالتعريف ‏ إلا مذمومة. وهم 
يفعلون ذلك على أساس حديث آخر حذّر فيه النبى المسلمين من البدعة؛ 
لأن كل بدعة ضلالة وكلّ ضلالة في النار'". فضلاً عن ذلك. يصف 
المدخلي والأثري مناهج أولئك المسلمين في الماضي والحاضر»ء ومنهم 
أتباع المذاهب. الذين لا يتبعون منهج أهل السنة أو يعارضونه بأنهم أهل 
البدع. على سبيل المثال» يذكر الأثري أن من يكره أهل الحديث؛» قدماء 


)م548 ورد الحديث في صحيح البخاري» حيث وافق على العمل (توحيد الناس في الصلاة في 
أثناء شهر رمضان خلف إمام واحد) الذي وصف بأنه بدعة حسنة سر بها. 
() .25,2010 812 لعدوعمعة , < لصاطء_طلد/ه/29783” عد عط وتم اط > ,للد .11 .6 
)07 أبن حجر » فتح الباري (بيروت: دار المعرقة» 2)١1988‏ ج :»ص 8١"؛‏ قارت: ابن 
عبد السلام» القواعد الكيرى (بيروت: دار المعرفة» [د. ت.]), ج ص| /3”370 717594 
) انظر ؛ #«مناءغررءط عازه #جبطعلة عنوتمنا 136- عاعوظ لابخ ««أءجا! جه جأه' 814 متم برمطاناءاله 
عع هققلهزة25-5 طهدالتتلطق' موطاك .كضهه) را[ مثا 107لهنام برو[ إن «ععاره2 ع ليه الو'ءم مرك عاج ورين20 
.11-16 .وم ,(1999 ركهدم له أأطوط لولو5) 
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ومحدثين» شيوخاً وشبابأء هو مبتدع. وفي موضع آخرء يستشهد بشاه ولي 
الله (رت. ١/57‏ 2 فقيه الحديث المشهور من الهندء الذي اتهم في كتابه 
حول تاريخ أهل الحديث فقهاء المذاهب بأنهم من أهل البدع”"". وعلى 
نحو مشابه» يضم المدخلي عدداً من الفرق الإسلامية الأخرى. مثل 
الخوارج» والروافض (الشيعة)» والمتصوفة» والمتكلمين؛ إلى أهل البدع 
اعتماداً على منهجهه””". وباتباع خط التفكير ذاته» يعد إبراهيم بن عامر 
الرحيلي ‏ الأستاذ في جامعة المدينة الاسلامية والمدرّس في المسجد 
النبوي فى المدينة» فى رسالته القصيرة التى تحمل عنوان «نصيحة إلى 
شباب المسلمين» ‏ جميع المسلمين الذين لا يتبعون علماء أهل السنة ‏ دون 
أن يعرّفهم بطريقة محددة» لكن يمكن الاستنتاج من تعريفه المذكور للسنة 
في موضع آخر بأنه يجمع علماء أهل السنة مع علماء أهل الحديث”*") ‏ 
أنهم من أهل البدع الذين انحرفوا عن السنة'”", 

يمكننا أن نستنتج في الختام من ذلك كله طبيعة ومدى مفهوم السنة 
وفقاً لفكر أتباع السلفية التقليدية الجديدة» حيث يعدّون الحديث الصحيح 
الوسيلة الوحيدة لنقل القول وتجسيد الفعل. ومن ثم» يتفقون على ذلك 
مرة أخرى مع أهل الحديث القدماء. إضافةً إلى أن فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة يزعمون أنهم يتمسكون آليأ بمنهج أهل السلف للسنة عبر التشبث 
بمنهج أهل الحديث للسنة. أخيراء يمتلك فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
مفهوما فريدا للبدعة بعد مفهمتها بوصفها كلمة تحمل معنى نقيضا للسنة» 
وهي واسعة جداً بحيث تشمل جميع القضايا التي تقع خارج دائرة تعريفهم 
ل «العلم». 

من المعالم المهمّة الأخرى للمجادلات التي تكشفت في التاريخ حول 
المنزلة النسبية لمختلف مصادر المرجعية الفقهية وأصالتهاء» شرعية ومدى 


ع2 71-2 فتتة 32 .جم ,تامالع ء سما ,عمعقط اهام 
ع 6 .م ,رو اهعلط 716 ,عماهط1-54201ام 
(4/) يستشهد الرحيلي بالحلبي الأثري» تلميذ الألباني» الذي يوافق على تعريف الألباني 
للسنة. انظر: -قصصدكءلإطاءع ناماء ل أمط-كع )!انط هخ 1/6872 /دع/ لدمء. متكع صه 0 ستهأكء150011, بجابوارا// :طااط > 


14 لإتقنتسول لعدوععهة , < زمماع اع -ماعطة-لأط-عهته له تأطتطمعملمة 
(0/[) .ممسطمسس ةطق //ئم )ا > ,تلقصناة عاطق كه طاباملا منل) 0 معتل ,عةالإقطن1 عم عأثسة مذ بمععطدورط! 
,4! إعنقناقة[ لعدوعمع2 , < ألم لسصود5_كنلطف أه_طانهز_عطا_ه)_عءتالم/زاتنسوانعءه 
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المصادر غير النصية في مفهمة وتفسير التراث الإسلامي التي أثّرت في 
تعريف ما يشكل «العلم» (-المعرفة الدينية) الصحيح أو المشروع 
ومصادره. يتوافق المذهب الفكري للسلفية التقليدية الجديدة مرة أخرى 
حول هذه المسألة مع أهل الحديث القدماء في قولهم بأن نصوص القرآن 
والحديث هي المصدر الشرعي الوحيد ل «العلم6. ويعارضون على وجه 
الخصوص مبادئ التقليد والاجتهاد في وجود النص (لا اجتهاد فيما فيه 
نص من القرآن أو الا إضافة إلى الاستحسان؛ والمصالح المرسلةء 
والرأي؛ والقياس 9" وبدلاً من ذلك» يمفضلون ويشجعون مؤسسة 
الاتباع» التي تُعرّف بأنها تشبث تشبث صارم بالحديث «الصحيحة . ووفقاً لمجتمع 
التفسير المنتمي إلى السلفية التقليدية الجديدة؛ لا يمكن استخدام المصادر 
غير النصية للعلم إلا في حالة «عدم اوجود نص واضح وظاهر يتيح التثبت 
من نح الآراة لم000 فضلاً عن ذلك كلهء ووفقاً لمنهج السلفية 
التقليدية الجديدة» تعد مصادر العلم العقلية والمرتكزة على العقل» التي 
تعتمد إلى حا ما على المعرفة الإسلامية التقليدية المؤسسة على 
المذهب”*"': خارج نطاق «العلم» الصحيح المتضمن في القرآن والسنة 
المستندة إلى الحديث. فى هذا السياق» يؤكد فقيه السلفية التقليدية 
الجديدة أحمد بن محمد الدهلوي المدني أن: 


«من قدم اجتهاداً فقهياًء أو قياساً عقلياًء أو رأيأ فلسفيأء أو تأويلاً 
وتحريفاًء أو اعتقادأ شركياًء أو هوى بدعياً ‏ في اعتقاد أو قول أو عمل - 
على أصغر سنة نبوية صريحة ثابتة بحديث صحيح عند علماء الحديث في 
كتب الأحاديث المعتبرة المعتمدة بعد اطلاعه عليها؛ فليس هو من الفرقة 
الناجية التي عيّنها الرسول المرسل:0". 


قشف 1 716 ,عه سقطاف له .1( 

أ. الداويش (تحرير)» فتاوى اللجنة الداعمة للبحوث العلمية والافتاء (الرياض: مكتبة 
المعارف» ؟7١41١ه)ء‏ جَ ٠‏ ص76 .,١‏ 

(ال) أي إما آية قرآنية أو حديث صحيح. انظر: .م ,لراصء8 4 رضعة سستقطانا 

(4) انظر على سبيل المثال: .كاطع 0 71:6 ,ةلآ 

(9/) +17 5[ )ز إهطذا 4انه أعع5 4#عموك عنال زه م5 4- اناف عه اناق إن بررماكاط 7186 ,ععصمل ه14 اذ 


,(2005 ركتاملنوء لأطناط 52128 :سطع سمتسصت8) مععطفة8 صطاة طهلتهط[1” معطم .كهدهها ,(ءعفمعلط كره وأمرموط 
عات 
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وبذلك» ليس ثمة حاجة إلى العودة إلى ما جمعه أهل الرأي وأهل 
الاجتهادء من أحكامهم وأوراقهم العديدة حول المسائل الثانوية» وغالبيتها 
ليس لها سند لما تقول إنه شرعي أو غير شرعي» ومباح ومحظور. . .6:7 


ولا تعد المصادر الشرعية للعلم التي تعتمد على العقل أو الرأي 
المرتكز على العقل» مثل الاستحسان؛» والقياس» «ومناهج أهل الكلام» 
صحيحة”١).‏ ويستشهد الدهلوي المدني برأي الإمام المالكي (ت. ٠9ه)‏ 
ليدعم الرأي القائل إن التقليد ممنوع وإن الاتباع متبوع وأحد أركان الدين 
الإسلامي: 


«قال ابن خويزمنداد المالكي: إن التقليد في الشرع: الرجوع إلى قول 
لا حجة لقائله عليه والاتباع ما ثبت عليه الحجة, الاتباع في الدين متبوع 
والتقليد ممنوعة!"0. 

ودعوة أهل الحديث إلى الأخذ من الكتاب والسنة فقط دون تقليد 
أعمى لشخص بعيئه . 0 

يردد ابن باز هذا الرأي عبر تعداد روايات أئمة المذاهب الأربعة التي 
تشير إلى أن «التقليد الأعمى؛ لآرائهم لا يبررها الأئمة أنفسهمء وأنهم 
يفضلون الحديث على آرائهه!* 0 وبعد نفي الحاجة إلى التقليد في مجال 
العقيدة والشريعة» يؤكد المدنى الدهلوي أن الأدلة النصية الموجودة في 
القرآن والسنة يمكن تقريرها على أساس الأحاديث المجموعة للسنة النقية 
مثل صحيحي البخاري ومسلم وغيرهما من الكتب الأصيلة» التي تعد 
كافية وملبية للأحداث والأحكام كلها إلى يوم الحساب”**. ويردد الأثري 
هذا الرأي277, 


.١758 المصدر نقسهء ص‎ )8١( 


010 0 4صة 25 .م ,المناهء 101 ,ععمتقطاة-اذظ 
زفحث مم ,نرماسذلط 7716 ,رعمصدل ةدام 
دك ,تن ,نوماسفط 1716 ,رععصهلة1 اذ 
6 :23 .طم ,1«مألمعااذ0 776 بعه8 ماه 
قارن: .88-89 .مم ,امد 71 ,ععمهطاف داه .ل 
20 .5 .ج ,نوبماكال2 +77 ,عم ههل112-لة 
فقث 9 هطة 61,81 .وم ,اماد © رعمسقط ف داذ 


في مواضع أخرى تتضح في أدبيات السلفية التقليدية الجديدة 
الانتقادات الحادة لمؤسسة التقليد القائمة في المذاهب. 


هذا هو التقليد الذي يرفض الحديث عير الانتصار للمذهب» كما 
يكتب الألباني مثلأأء وهذا ممنوع عند دعاة السنة0, 

من ناحية أخرى» يصادق المذهب الفكري لأتباع السلفية التقليدية 
الجديدة على مفهوم الاتباع. على سبيل المثال» يرى الألباني» اعتماداً على 


ما ورد عن ابن حنبلء ضرورة مساواة مؤسسة الاتباع بمؤسسة الحديث/ 
الأثر**). وفي الحقيقة» يقال إن الدين كله محصور في الاتباء/08. 


أدَتَ الحجج المقدمة على التقليد والاتباع إلى مجادلات عديدة بين 
أنصار المذاهب وأهل الحديث/ فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» وما تزال 
محتدمة إلى الكن60, 


رابعاً: منهج السلفية التقليدية الجديدة كما وصفه فقهاؤها 


فى بداية هذا الفصل» عندما استخدمتٌ عدة أمئلة من كتاب ألفه 
الفقيه السعودي علي بن يحيى الحدادي حول ما دعاه منهج السلف. 
عرضت بعض الملاحظات التمهيدية المتعلقة بالملامح الرئيسة لمنهج 
السلفية التقليدية الجديدة» وأشرت إلى اعتماده على مجموعة من الآيات 
القرآنية والأحاديث الصحيحة:ء ودعمت الحجة أحياناً بتعليقات مختصرة 
من الفقهاء المنتمين فكرياً إلى أهل الحديث» من دون تحليل أو محاولة 
لوضع المسائل في سياقها (أو مع تحليل محدود ومحاولات قليلة). إضافة 
إلى ذلك كلهء وكقاعدة عامةء لا يناقش فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 


عم 9 .م رع أواءسامط 17:6 ,ععسقطلف اذ 
قارن: .83-109 .مم ,نلله8 71:6 ,ععموطاخ-اة .لآ 
)64 9 .م ,دماواء ترط +11 ,عمممط اخ اهف 
00 .لع1/00010ء81 77:6 رععاقطعالها/ا-لى ::بماامء ةره!© ,عع تقطاق اذ 
)2 .كهأماء روط 716 رععموط لخدام 


هنالك قسم يتناول مراسلات بين الشيخ طنطاوي شيخ الأزهر والألباني .)١1١1-98(‏ يمكن 
الاطلاع على هذه المجادلات على الانترنت. مثل مو قع : أإعذسقط/تدمع.مدنعناء مدع له سعط ا// :صااط > 
9 ,29 0010067 0عو5عم32 , < 1وتاداءء ا تطعل-طاقطل قط 0303 
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منهجهم بطريقة مفصلة» ولا يؤسسونه على أي نظرية للتفسير. إضافة إلى 
أنهم يستخدمون في أحيان كثيرة لغة مبهمة وعامة» لا حين يحاولون تفسير 
منهجهم فقطء بل حين ينتقدون وينتقصون من قيمة منهج الآخرين 
باستخدام عبارات مثل «أهل الأهواء؛؛ أو «الضالين»» أو «أهل البدع". . 
إلخ» كما سنبين فيما يأتي. لكن كيف يصف فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة منهجهم؟ 


على سبيل المثال؛ يصوّر جميل زينو منهج السلفية التقليدية الجديدة 
بأنه متمسك كما هو مفترض بالمنهج الذي اتبعه الرسول في أثناء حياته» 
ومنهج صحابته بعد وفاته. ويساوي بينه وبين الحديث الصحيح. والمنهج 
الصحيح الذي يتمسك به فقهاء السلفية التقليدية الجديدة حسب تعبيره: 


«هو القرآن الذي أنزله الله على نبيه الكريم الذي فسره لصحابته في 
الأحاديث الصحبحة637, 


فضلاً عن ذلك» وبطريقة يقة أكثر تحديداً» يرى جميل زينو أن المنهج 
الصحيح عندما تظهر النزاعات والمجادلات والخلافات هو «العودة إلى 
كلام الله (القرآن)» وكلام رسوله (الحديث الصحيح)'. .ثم يستشهد مباشرة 
بآيتين من القرآن» دون التطرق إلى أسباب النزول» أولاهما ليا أَيُهَا الْذِينَ 
آمَنُوا أَطِيمُوا اللَّهَ وَأَطِيعُوا الرَسُولَ َأوْلِي الأمْرِ مِنْكُمْ4 (النساء: 04), 
والثانية: لثَلا وَرَبَك لا يُؤْمنُونَ ّ حَنَّىِيُحَكُمُوكَ فِيمَا شَجَرَ بَْتَهُمْ َم لا يَجِدُوا 
فِي أَنفُسِهمْ حَرَّجاً ما قَضَبْتَ وَيُسَلْمُوا تَسْلِيماً4 (النساء : 4)16؟ لإثبات 
زعمه المذكور آنفاً حول ما يستدعيه المنهج الصحيح”"6. تعد هذه المقاربة 
تمثيلية للأدبيات الأخرى لفقهاء السلفية التقليدية الجديدة التى رجعتٌ 
إليها. على سبيل المثال» يقول الألباني في سياق مناقشة حديث ورد فيه أن 
النبي قال إن النصارى افترقت على اثنتين وسبعين فرقة واليهود على إحدى 
وسبعين» وإن أمة المسلمين ستفترق على ثلاث وسبعين فرقة» كلها في 
النار باستثناء ما أنا عليه وأصحابي» ويعد الحديث واضحاً وصحيحاً وفقاأ 
للآيتين ” - 4 في سورة النجم: ظوَمَا يَنْطِقُ عَنْ الْهَوَّى. إِنْ هُوَ إِلّا وَحِيّ 


نكف 5 .ط ,نوورهاه4هاعاط 186 ,22000 
() المصدر نقفسه؛ ص .١15-١6‏ 


يُوحَى4. لذلك» ينحصر أسلوبه في ربط الحديث مع الآية القرآنية التي 
تدعم تفسيره للحديث”"'. وعلى نحو مشابه؛ وفي سياق توكيد أهمية عدم 
الابتداع في الدينء؛ الذي لم يسمح به الله ورسوله وإن استحسته الناس 
لأن الدين مكتمل 6 يستشهد الأثري» لدعم توكيده على ما يبدوء بالآية 
من سورة يونس: ظقَذَلِكُمْ اللهُ رَبُحُمْ الْحَقَ فَمَاذَا بَعْدَ الْحَنَّ إِلّا الضَّلال 
فَأَنًا تُصْرَفُونَ4. مرة أخرى» ومثلما هى الحال فى المثالين السابقين» 
ينحصر منهج فقهاء السلفية التقليدية الجديدة في الاستشهاد بالحديث أو 
بآيات قرآنية مختارة دون أيّ محاولة لتطوير نظرية منهجية للتفسير أو أيّ 
محاولة منهجية لأخذ السياق بعين الاعتبار. 


يقدم لنا علي بن يحيى الحدادي رؤية مهمة وثاقبة لمنهج السلفية 
التقليدية الجديدة عبر الاستشهاد بفقيه بارز من فقهائها الفوزان» الذي 
أككد أنه لن يجرؤ أبدأ على وضع مقدمة”**؟ للحديث النبوي («لا أقدم 
لحديث الرسول (يآكةِ). الذي لا يقبل الحديث لا ينفعه شيء...2). 
ويتابع الحدادي ليكتب أن كلمات الفوزان هذه «درس عظيم في توقير 
السنة العوية ”7 


ينحصر منهج السنة على وجه الخصوص كما ذكرنا آنفاً في توكيد 
واتباع الحديث الصحيح كما عيّنه فقهاء الحديث الأوائل. وعدت أيّ مناهج 
جديدة أو حديثة غير شرعية. يتضح ذلك في حاشية كتاب الدهلوي 
المدني» حيث يؤكد أن المنهج النبوي هو المنهج الموجود في القرآن» 
وصحيحي مسلم والبخاري وباقي كتب السنة”"*2. وأقوال وأفعال السلف 
الصالح» وليس في مختلف المناهج الجديدة”*). 


هنالك فقرة مشابهة في كتاب الأثري يعرّف فيها منهج السلفية 


زلف .9 .م ,كعاماءساعط 716 رععسصمط له -اذة 

زاا4ق .م ,الوالهء 061 ,ععتقطاف- اذ 

)86( ر له تعليق ولا تحليل. 

فى .ع ,جاع ءلمل نواه تزه عأوه80 716 ,1-11203066ذ 

(910) بالأساس الأحاديث التي جمعت في القرون الثالث والرابع والخامس الهجرية. للاطلاع 
على بعض الأمثلة لهذه الكتب» انظر: .184-192 .وم ,«مناهء جما ,عممقطاف اذى 

(مة) .6 ,4/8" 814 ,الأطالا 1لا -لخ :170 ,جرمائز8 716 ,عمم3ل1512-اذ 


1١ /لا‎ 


التقليدية الجديدة ضداً على مناهج الجماعات الأخرى» مثل «العقلانيين» 
و«الحداثيين؟ الذين اتهموا بالتهاون أو ب #تمييع؟ الدين. كذلك يؤكد 
المدخلي أن المنهج الصحيح يستوجب اتباع منهج المرجعيات مثل 
ابن تيمية» وابن القيم» وابن عبد الوهاب خلافاً ره الذين يعارضون 
الحق والتوحيد من العلمانيين واليهود والنصارى والشيوعيين وأهل البدع 
الضالين مثل الذين يكوّنون الفرق والأحزاب والحركات!35, 
يعرّف ناصر الدين الألباني منهج السلفية التقليدية الجديدة بوصفه 

مؤلّفاً من التصفية والتربيةء ويقيده في إطار الفهم الأولي لعلم الحديث»؛ 
الذي يستوجت تبييز الصميع عن الضعينيء بحيث لا نعتمد في عبادتنا 


على أحكام خاطئة سقط في شركها كثير من المسلمين بسبب اعتمادهم 
على الحديث الع 


لا يكتفي فقهاء السلفية التقليدية الجديدة باعتبار المنهجيات الجديدة أو 
الحديثة التى يتبناها «العقلانيون؟ و«الحداثيون» غير شرعية فقطء بل يعرّفون 
منهجهم بأنه يناقض تلك المناهج التي تتبناها الجماعات الإسلامية وغير 
الإسلامية الأخري. على سبيل المثال» يذكر زارابوزو ما يأتي» في معرض 
مصادقته على م: منهج ابن عبد الوهاب» الذي يعده مرتكزاً | إلى تعاليم القرآن 
والسنة يه 9 » التي تعد في حد ذاتها كافية للعقيدة الجوهرية: 


الكن على مر السنين» سعى كثير من المسلمين إلى تجاهل هذا 
المنهج الأصيل [منهج ابن عبد الوهاب] واتبعوا طرق الفلاسفة والمتصوفة 
واليهود والنصارى وغيرهه:”"") 


لحك ,7 ,نووم امم انعلط 2776 رع لوطع الة11-ام 
2 .9-10 .مم ,ععاوء ملظ 7716 ,ععموط لهام 
)0١١(‏ يجمع زارابوزو مفهوم السنة والحديث ويتيع منهج أهل الحديث فيما يتعلق بطبيعة 
ومدى مفهوم السنة. انظر : أنااطك صطل فهااسعالباط زه ععتعنه[ فجه ,ومتطعم1 ,انا ,مومطديمة .ل 


01 0013م تل1 ,ععه هل ننا0 0هة رطوطة ,كامعط نت هملصظ ,رمأوككخ عتصداذ1 6ه لماكتصتل] طلم رن]) طملطم1] 
81-2 .نزم ,(2005 ,لأطوعة 50101 

فل لق :100 ,0 ,0114671 3110 ,118ل العدء1 ,رعأانا ,رمجمطة2ه2 .ل 

قارن : .1/1 .كقصة؟1 .ععامك سعط هانه امءع دم بلأمبجرماهك-للم زه المع سما لبجه اعدعاما5 معو8 وآ 

© ,© الاق طباذ-لث :14 .م ,(1996 ,[.طم .م] تطلهتزن1) رطمصصهك-لة3 زمطمهلا ممرجط1 اماتتصول ,ثلث .31 
مختلعأة10 طولاألهم موطك .ذهةء) ,راتونا «اأعداة ره ععاعبرر[ كال 4ه «أولنوق مأ لإداهى ء :زازه درووامفوطاء114 
.م ,(2002 ,عصتطوتتطنظ© لولاتطجة؟ تعاءملا ببعل2) 


١٠١48 


في موضع آخر من الكتاب يعرف المنهج السلفي الصحيح بأنه يرتكز 
على تجنب المناقشات مع «الفلاسفة» و«الجدليين» في أمور العقيدة. ودلا 
من ذلك. يرتبط المنهج الصحيح «بالتعاليم الواضحة للقران والسنة». أما 
ما يعنيه ذلك فعلاً فقد ترك دون تفسير. 


في فقرة أخرى من الكتاب نفسهء يبدو زارابوزو أكثر تحديدأء» حيث 
يصف المنهج باستخدام ما يمكن أن نسميه مرة أخرى صيغة من الجدل 
المعارض عبر التوكيد على أن السلف الصالح يتبعون في ميدان العقيدة 
يا محددا يتعارض مع مناهج غيرهم» مثل الأشاعرة والمعتزلة 
وأشباههم ممن يتصفون برفع منزلة العقل والكلام على نصوص الكتاب 
والسنة والأقوال المشهورة لأثمة هذه الأمةت9"", 

على نحو مشابه يقال: إن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يتبعون فى 
ميدان العبادة منهج السلف الصالح عبر التمسك بمنهج يتعارض مع منهج 
المتصوفة المنتشين وعبّاد المقابرء الذين ابتدعوا في الدين ما لم ينزله 
الله*"'©. وفي مجال الدعوة؛ والشؤون الراهنة» يوصف منهج السلفية 
التقليدية الجديدة 0 يعارض و«يتميز عن المناهج المبتدعة والمدعية 
للتاشطين السياسيّين َ اليد . وفي موضع آخرء يوصف المعارضون لمنهج 
السلفية التقليدية الويف بأنهم «عقلانيون:2'9. 


في واحدة من أكثر الإشارات تحديداً لما يستدعيه منهج السلفية 
التقليدية الجديدة» يعدد المدخلي عدداً من الكتب والمؤلفين الذين يدعون 
برأيه إلى أسلوب ومنهج أهل السنة والجماعة. 

وبسبب ما يعرضه من تحديد ورؤية ثاقبة لمنهج السلفية التقليدية 
الجديدة» يستحق الشاهد نقله كاملاً: 

«يا قوم! اقرؤوا ما كتبه أئمة الحديث أهل السنة والجماعة. 
اقرؤوا ما كتبه البخاري في «خلق أفعال العباد»» وما كتبه الإمام أحمد 


)2 .0 ,6 عالءنا1ر! 14ت عصتطعدةء1 ,ءانآ ,222866020 .ل 
)١5(‏ المصدر نفسه. 
)١1١6(‏ المصدر نفسه. 
6 .155 .م ,نومام اهن اعلا 116 ,عملق 1101 -لى 


4 


وابئه عبد الله وما كتبه الخلال وابن خزيمة فى كتاب «السئة» 
و«التوحيد». واقرؤوا «الإبانة» لابن بطةء و«الشرح والابانة» له.» واشرح 
اعتقاد أهل السنة والجماعة'» للالكائي؛: ومقدمة «شرح السنة» للبغوي» 
ومقدمة «ابن ماجة»ء. و«السنة» لأبى داود فى كتابه «السئن» و«الحجة فى 
بيان المحجة» لأبي القاسم التيمي الأصبهاني. ومؤلفات ابن تيمية 
دابن القيم مثل 6 المرسلة» و«النونية؛؛ ومدرسة الإامام محمد 


يتضح من هذه الفقرة أن حدود «العلم؟ ومنهجه وفقاً للسلفية التقليدية 
الجديدة مقيدة في نطاق كتب العقيدة والحديث/ السنة التي ألفها 
المحدثون الحنابلة الأوائل أساساً أو/ وأولئك الذين اتبعوا منهجهم فيما 
بعد» مثل ابن تيمية وابن عبد الوهاب. 


من المعالم المهمّة الأخرى في منهج/ عقيدة السلفية التقليدية 
الجديدة كما تحددها كتابات فقهائها مفهوم «الولاء والبراء». من الجدير 
بالملاحظة حول هذا المفهوم أن أحداً لم يذكر صراحة أنه تطوّر واستخدم 
بواسطة فقهاء السلفية التقليدية الجديدة في تفسير نصوص القرآن أو 
الحديث. وهو يعني لغوياً الإخلاص (ل/ أو تفضيل/ أو الارتياط بواحد من 
اللطرات التي انخرطت في النزاع. أما «البراءه من ناحية أخرى» فهو 
نقيض الولاء؛ أي الابتعاد 'عن/ وقطع الصلة ب/أو التحرر من الواجب 

ا شيء أو شخص. ووفقاً للقحطاني» أحد الكتّاب المعاصرين المنتمين 
إلى السلفية التقليدية الجديدة» يعد مفهوم «الولاء والبراء» جزءاً من 
العقيدة» ويشكل مبدأ جوهريا, من الاعتقاد السلفي» «مؤسّساً على ركائز 
ثابتة في كتاب الله وسنة نبيه)0* 0 . وعلى نحو مشابه» يعد هذا المبدأ في 
العقيدة السلفية برأي المدخلي أكثر أسين العقييدة رسوخاً «في سبيل الله 
ومنهج الله وأولئك الذين يتمسكون به:”*''". وفي موضع آخرء يقول 
المدخلي إن مبدأ «الولاء والبراء» يتعرّض لتهديد داهم وأصابه الضعف 


,.١١؟ المصدر نفسهء ص‎ )٠١1/( 

)٠١٠١8(‏ ١اث‏ :لاه 0دمآ) إداعى عذا إن أماوعوه' عا ها عاألاجمعء0 'مجمل-ا'وس 'وأه!1-ال ,تمقططو0 
.12-19 .نم ,(1999 ركناهلئاط 

003096 .5 .7 ,روه أده طاء14ة 116 ,عه اقطعالد1-لى 


جرّاء مناهج أهل البدع الجدد'"'"". ولأن المضامين التفسيرية لهذا المفهوم 
تتعلق أساساً بمفهوم «الإيمان»» سوف أناقشه بمزيد من التفصيل في سياق 
فهم السلفية التقليدية الجديدة لمفهوم «المؤمن» في الفصل الرابع. لكن 
من أجل أغراض هذا القسم من الفصلء. يكفي ذكر حقيقة أن «الولاء 
والبراءة مكون من مكونات منهج السلفية التقليدية الجديدة كما حدده 
فقهاؤها. 

باختصارء يتضح أن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يستخدمون» 
عندما يصفون منهجهمء لغة غير محددة ومغالية في غموضها. وكثيراً ما 
يلجؤون إلى شكل من الجدل المضاد في هذا السياق. وهم يَعدّون مناهج 
«العقلانيين؛ و«الحداثيين؛ الجديدة غير شرعية» وكذلك مناهج الفلاسفة 
والمتصوفة. وبدلاً من ذلك» يعتقدون بأنهم يتبعون المنهج الصحيح 
للقرآن/ السنة عبر التمسك بالحديث الصحيح كما عرّفته علوم الحديث 
التقليدية. 


خاتمة 

فس نستطيع أ ستخلااص عدد من النتائج من مناقشتنا السابقة : 

أولاًء يمكن اعتبار فقهاء السلفية التقليدية الجديدة تجسيداً معاصراً 
لمذهب أهل الحديث الفكري القديم فيما يتعلق بكيفية مفهمة «العلم؛» 
والسلفية» والسنةء ومكانتها النسبية فيما يتصل بجملة معارف القرآن 


والحديث» إضافةًٌ إلى المصادر غير النصية للعلم؛ مثل العمل والرأي 
والاستحسان والتقليد. 5206 إلخ . 


ثانياًء تبيّن أن المذهب الفكري للسلفية التقليدية الجديدة يؤيد تأويلاً 
فقهياً نصياً بالكامل كما وجد أفضل تعبير عنه في تعريفه للاتباع بوصفه 
تشبثاً صارمأ بالحديث الصحيح» يجمع بدوره مع اتباع منهج القرآن/ السنة 
السلفى الصحيح . 


ثالثاًء كثيراً ما يكون منهج أتباع السلفية التقليدية الجديدةء كما 


)2 112-16 .هم ,نرومامموطاءلة 716 ,غ816 11301-ام 


1١١١ 


عرّفوه بأنفسهم» غامضاً وغير محددء يتألف من توليفات تجمع الآيات 
القرآنية» والأحاديت الصحيحة» وأحياناً تعليقات وشروح الفقهاء التقليديين 
الذين اعتنقوا منهج أهل السلف. ولا يظهر أي”دليل.يثبت أنه مؤسس على/ 
ال ا في فى التفسير. 

رابعاً. كثيرأ ما يتكشّف منهج السلفية التقليدية الجديدة بواسطة 
المجادلات الخلافية المضادة حيث تجري مغايرته بتعابير عامة مع 
امتهجيات الحداثيين والعقلانيين الحديثة» أو مع المذاهب» أو المتصوفة. 
أخيراً. يمثل تشجيع منهج أتباع السلفية التقليدية الجديدة لمفهوم الولاء 
والبراء» الذي يعد جزءاً من العقيدة» جزءاً مهما من المنهج. 


١1 ؟‎ 


(لفصل (لثالكت 


السمات المميزة لحدود المناهج ما قبل الحديثة 
ومضامينها التفسيرية 


ينقسم هذا الفصل إلى قسمين: يحدّد الأول الافتراضات التي ثُلهم 
المناهج المتأصلة في العصور ما قبل الحديثة فيما يتعلق بالقرآن» ويقدم 
تحليلاً نقدياً للمضامين التفسيرية لهذه الافتراضات. ويستقصى الثانى 
الافتراضات التفسيرية الكامنة خلف منهج السنة لأتباع السلفية التقليدية 
الجديدة ومضامينه التفسيرية. وفيما يتعلق بافتراضات المنهج ما قبل 
الحديث لتفسير القرآن» أعتمدٌ على الدراسات الأكاديمية التى تتصدّى 
أساساً للأبحاث المرتكزة على المذهب. ١‏ 


من أجل فهم هذا المنهج». نحتاج إلى تذكر مناقشتنا في أوّل فصلين 
من هذا الكتاب حول الفارق بين منهج السلفية التقليدية الجديدة والمنهج 
المرتكز على المذهب. أولاً: بالرغم من حقيقة أن غالبية مقاربة المذهب 
ما قبل الحديثة لأصول الفقه «كانت متميزة بطبيعتها المساواتية» والمفتوحة 
النهاية» وغير الجبرية» وشخصيتها الثورية التراكمية»» ومع أن نسختها 
السلفية التقليدية الجديدة أصبحت «جبرية» ومغلقة. ومطلقة» 
وسلطوية:'؟؛ إلا أن كلاً من المقاربتين اشتغلت فيما يتعلق بنظرية أصول 
الفقه المتصلة بهاء ضمن نظرية معرفية (إبستمولوجية) قديمة كلية. ثانياً: 


(١)الظر:‏ بل ,لان 4 «ربسها عنصماكآ ستمههنغهعناط0 امعنطاظ أه ععهاط مطل ,لله -ا8 .كز 
,[40-!] 23 .م :(2005) 1 بط ب جهعا( امه عتسماعط 
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يعد فكر السلفية التقليدية الجديدة ومنهجها فرعا أضيق في الأفق من 
المقاربة ما قبل الحديئة المرتكزة على المذهب لمفهمة التراث الإسلامي 
وتفسيره. لذلك» وبسبب النقطتين السابقتين» فإِنّ الافتراضات المتعلّقة 
بالقرآن والحاضرة في المقاربة المرتكزة على المذهب تنطبق على منهج 
السلفية التقليدية الجديدة أيضاً. وهذا يتضح أكثر في فكر السلفية التقليدية 
الجديدة باعتبار الرأي الذي يعبر عنه فقهاؤها أنفسهم”"'. حول لا شرعية 
استخدام مناهج جديدة لأغراض تفسير التراث الإسلامي ورأيهم المقيّد 
لدور العقل فيه. 
ومثلما ذكرنا فى المقدمة» تتصل المعايير التي تستخدمها هذه 
الدراسة في تحديد ومقارنة ومغايرة الافتراضات الناظمة لمنهج أتباع 
السلفية التقليدية الجديدة ومنهج المسلمين التقدميين ومضامينهم 
التفسيرية» بالقضايا الآتية: 
© وظيفة وطبيعة اللغة في النص القرآني وطبيعة التنزيل؟ 
© عملية استخلاص المعنى من النص القرآنى؛ 
© مدى الاعتراف بدور السياق (أو إنكاره) في صياغة المحتوى 
القرآني ؟ 
© دور العقل» وشرعيته؛ ومداه في التفسير القرآني» وطبيعة القيمة 
الأخلاقية في القرآن؛ 
© مدى استخدام المقاربة الموضوعية (المتعلقة بالموضوع) أو 
الشمولية/ الكلية للتفسير القرآني أو عدم استخدامها (مثلاً: هيمنة 
ما ندعوه هنا بالتجزثة النصية)؛ 
© مدى المقاربية الموضوعية المرتكزة على الغرض (القصد) للتفسير 
القرآني ؛ 
© المضامين التفسيرية لمنهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير السنة. 


(؟) انظر الفصل السابق. 
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أولاً: منهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن : 

الافتراضات المفهومية والمقتضيات ومضامينها التفسيرية 
١‏ الرأي المتأصّل في الحقبة ما قبل الحديثة حول وظيفة وطبيعة 
اللغة في النص القرآني وطبيعة التنزيل 

في أثناء معظم العصر الكلاسيكي للفكر الإسلامي الممتدٌ إلى منتتصف 
القرن الثالث الهجريءٍ ظهر تمييز مفهومي بين القرآن بوصفه خطاباً مقروءاً 
والقرآن بوصفه فيا مكتويباً (بين دفتي العع 07 ما أدى إلى 


اختلافات مهمة في الاستراتيجيات التفسيرية التي استخدمها الفقهاء ما قبل 
التقليديين والتقليديين). كما نقلت عملية تنصيص القرآن ومعايرته 
اللاحقة2*0, ثم انتشار جمع الحديث؛ إلى الواجهة مقاربة متمركزة على 
فقه اللغة للتفسير القرآني'"''. أعني بالمقاربة المتمركزة على فقه اللغة 
للتفسير القرآني؛ تدا العلوم اللغوية ودورها في عملية استخللاص 
المعنى (القرآني): التي أصبحت تعد الأدوات التفسيرية الأكثر قوة 
وحسما”". تعود أصول هذا الجانب من المقاربات المتأصّلة في الحقبة ما 


قبل الحديثة لمنهج النظرية الفقهية إلى كتابات الشافعي (ت. 104ه)*, 


(7) تخطاعءعال1) عالبعدء علط أذاكا ا فاصلالا ه هجاو 1-لره' 0 ءالا رتل8 ,لزه2 ناطة .ل .11 

:أ «,/ز1008 مقاكة عسلتاسصتطاع8» منععامف .354 11 .م ,(2004 رووععط إازومء الول 6165نم 19نال 

ة :205-222 .مم ,(1998 رووعء8 تزاتودعء الول] 010:0 :0عه0:1) عأومطععصيم3 4 ,«تماعا أممعطاط بمقسعويتا 

20 .01» :الواعأأء” هاه نما لإ أموتصامل «ركععتاعوء لهة لها عتحصذأذ] 1ه كعمكنده5 عطا ه0» ,دتدتهناه5 

.125-149 .مم ,(2004-2005) 1 .820 

5( «روعععنا50 غط١‏ ه0» ,50021313 

(5) في حالة القرآن» فإن القول الفصل لختام أي نقاش حول مختلف نسخ المصحف العثماني 
«الصحيح» يعود إلى القاضي ابن مجاهد في القرن الرابع الهجري (العاشر الميلادي)؛ 

انظر: 4 .جر «رطنقاكآ وستامتطاع1» سنمعاعة 

(5) اعتماداً على مسح محمد أركون لثمانين نوعأ متعلقأ بعلوم القرآن في كتاب السيوطي 

«إتقان علرم القران». انظر : عطا مه علتاءءصدء8 0م أه امعمسددعكدة مذ نممناءنا00)هآ» ,منامعاعة .301 

آ) لهتمه0 .1 .له ,24 . [ا ,لم1 عتنهاعط أمعأكدها6 وه #مامتصمط نهآ «راية 01 عط أه لإلساك 

297-22 .مم ,(2004 يعتموطعف 

(/) ,(1998 ,ذوع:8 هنتودمء0 0 لزاأوعء تونلا :كمعطئة) نما علبمماعة تزه لأسامى 776 ,ؤكاء/17 .0 .8 

.38-65 .مم 

(4) كانت جهود أبرز الفقهاء في مجال أصول الفقه غير منهجية قبل الشافعي. انظر على سبيل 

المثال: ,نوعء2 لإاتووع انه نا عول ا سطسرهن) تعع ل عطسيد2) بجبمء18 أموصمل ء1نمهاكا إن بورماعةلة 4 ,و13ل12! 

.1-5 .مع ,(1997 
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وتأسست على نوع من التفكير العقلاني الذي يفترض أن: 

«اللغة عبارة عن سلسلة من العلامات الخارجية التي تمثل خيطأ من 
الأفكار الداخلية الموجودة مسبقاًء إنها الدال المطلقء «النصك»ء 
والمدلول. «البيان». اللذان يندمجان ويكونان بطريقة شفافة الحقيقة 
المنطوقة لله كما تجسّدت فى اللغة الخارجية للقرآن» حيث تشكلت 
الحجج كلها بصورة غامضة وغير محددة بالمنطق المستمد من قواعد اللغة 
العربية بركائزها المنطقية الضمنية»", 

وصف جاكسون هذه المقاربة لطبيعة اللغة ووظيفتها بأنها شكلانية؛ 
أي : 

«النزعة إلى التشديد على العلاقة الجوهرية بين السمات الملاحظة 
للغة (مثلاً: الأنماط الصرفية) ومواصفات المعنى» فى مسعى للحفاظ على 
علاقة منهجية بين المعنى» والمواد النصية» والبنية التركيبية للجملة:("". 

فضلاً عن ذلك كله يعتمد هذا المنهج. كما يؤكد جاكسونء. على 
افتراض وجود علاقة محددة موضوعياً بين علم الصرف» وبناء الجملة» 
والمعنى الدلالي تتيح لنا الوصول لا إلى معاني الكلمات والجمل فقطء 
بل إلى الأفكار الفعلية فى أذهان المتحدثين(''؟2. بكلمات أخرىء» التفسير 
مقيّد غالباً بالسمات الملاحظة للغة» وهذا يضيف برأي عودة «إلى الطبيعة 
الحرفية العامة للأدلة اللغوية التي منحت أيضاً الأولوية على الأدلة العقلية 
الأخرى كلهان”"" , 


لذلك» تمتّع المنهج التفسيري المتأصّل في الحقبة ما قبل الحديثة 
بركيزة وتوجّه يتمتعان بوضعية قوية بحيث يعد «فهم النص القراني 


(9) مأ ماطونظ وامعددمثالا وسمتلمعظ :عوأمصظ «عل6ه جما له ناتاه لصة ععلاعهظ2 عط1» رهومه54 .18 
[1-25] 8 .م ,(2001-2002) 1 عط .5 س«معلة يل عنتج«ماكآ ,ل ,آنا [! نظأ «راهط كه قمم لماوع © عطا 

)٠١(‏ مأععامقطك اعدمله ىح ببممعط؟ لمممتاه امم 0غ مممتاعخ علتعطممظ مومع1» ,رماعو .طق 

,25 .هم :(1993) ععتلناى ««رعاعمط 141001 زه أمصصيمل أمودم نم صعاد! «رععمعل نص مكعيال ستامساة اورعالء11 
.8 ,71-90 

)١1(‏ «طوتط-اة ادونا 6ه دتوراهعة أمممتأعصيظ جه كلعوبده؟ ندسوالقصوهظ مده ممنتاءاط» رومماعول 

2 .2 ,(2002 ,اأقفظ .ل .قا تمع لاع .آ) بسرمء:11 أموعط عتنمهاد1 دا عءأفننا3 ,روواء ثلا ,8 مأ 

3. لقممتأقصعاه1 :معلهمآ) سما عتدماكا زه «رتاومعولاط8 5ه «ه'اممرأكدله ف4أموومالة ,حلنسخ‎ )١1( 

١‏ .29 .م ,(2008 رأطعسمط؟ عتصسهاذا كه عاداناكم1 


ملدلا 


المستمد من الصحابة ومن الرسول [وفقاً لهما] ايها ريوع 
والمعنى المتكشف صالحاً لكل الأزمنة والثقافات...»» ومن ثم فإنَّ 
«المهمة الصحيحة للمفسر هى الانخراط فى التفسير لا التأويل؛ أي القراءة 
التفسيرية للنص القرآني وليس القراءة التأويلية في النص2”'"'). وفي سياق 
تفحص المعرفة (الإبستمولوجية) والمنهجية لفقهاء المملكة العربية 
السعودية» يشير برامزن إلى هذا الجانب من المنهج بوصفه «(نصية حرفية» 
تفترض تثبيت المعنى والتشبث بكلمات النص المقبولة دينياً فقط2". 

من السمات المميزة الأخرى للمقاربات ما قبل الحديثة لأصول الفقه» 
والرأي المتعلق بطبيعة اللغة» ومن ثم طبيعة النص القرآني» الاعتقاد بأن 
«القرآن موجود؛ («لا مخلوق»)» وبأن وجوده الميتافيزيقي القديم (في 
اللوح المحفوظ) سابق على الحدث الفعلي للتنزيل (الوحي). ترتبط وجهة 
النظر هذه ارتباطأ وثيقاً بمفهوم وجود اللغة القرآنية والنص القرآني خارج 
نطاق الواقع والتاريخ وقبله» ومن ثم فهما غير خاضعين للتفسير على هذه 
الخلفية. ووفقاً لهذه النظرية المرتكزة على «الوحى»»: فإن أصل اللغة هو 
«التوقيف» (الإلهي) الأمر الذي يجعل تشكيلها خارج الأبعاد المكانية - 
الزمائية”*'2. يعتمد هذا الاعتقاد على افتراض أن «الكلام الإلهي» لا يخضع 
لمناهج التحليل البشرية العقلية". 

هنالك سمة مميزة إضافية للمناهج ما قبل الحديثة تتعلق بطبيعة 
الوحي. فالمفهوم ما قبل الحديث للوحي ودور الرسول فيه يرتكز إلى 
علاقة دينامية ميكانيكية مستقلة ولا تكافلية بينهماء وهى علاقة تفترض أن 
الله هو «المتكلم» والنبي هو «الناقل0 لكلام الله نشي لا تؤثر شخصيته,) 


31. مه ع0 “ره أولامل «رق الع معمع1؟ عأصة*01ا0 لوعأكام وج لعنجه1» ,مكتسكة‎ )١7( 
,جزم ,(2002) 1 .701 ,ععالياى‎ 62-63. 
12. ملتطاته واعقطة وصناءرمعاسآ :عمألهقادعلمنا نقسن8 لصة بحما عمأحاط» ,معمسوءظ8‎ )١5( 
رأ انمع لالونا ومااتقطصعطه»)1 ,ذتوغط1 .ة.31) «رقأطوعة ذلند5 مذ 03035 0مة 5'ه)!1 أه كمملان ناكما‎ 
2007(, لمة 76 .مم‎ 5. 
,ذاوعط1 قطط) «وع أ باع هع ص1 له طأدعنآ1-امدط عطا كه ترزاأتاتطهماعألءءمونا عط1» ,وممفمولة‎ )١0( 
.مم ,(2000 ,متمعهآتاوت) له بورع امنا‎ 219-20 
11. -قولط :ا رواأعاموءظ) عموسعاولط تعدمنواك؟! دعل ااال مأك[ مدن الاو العنزهة باطخ .ل«‎ )١( 
.مم ,(1996 هادا‎ 2. 

(ترجمة المؤلف). 


وتركيبته النفسية» وذهنه» و«موضعته» في التاريخ. في طبيعة ومحتوى 
الوحي على الإطلاق م 

هنالك عدّة نتائج وتبعات تفسيرية للمقاربة الشكلانية لطبيعة ووظيفة 
اللغة في تفسير النص القرآني بالاقتران مع النظرة اللاتاريخية لمفهوم 
الوحي. أولأء تؤدي إلى تبني الرأي الفائل ؟ إن النص القرآني في الغالب 
والجوهر «ثابت في المعنى؛ (لا في النص فقط)ء وإن القاعدة القياسية هي 
فرض التبسيط والاتساق على التفسير القرآنى. ثانياًء تعزز الفكرة القديمة 
المهيمنة القائلة بأن القرآن «موجود؛ (لا مخلوق) هذا المنهج التفسيري 
حين تضع الوحي خارج مجال النقد اللغوي/ الأدبي والعقل» وتعد الوحي 
على مستوى إبستمولوجي أعلى من الواقع والبشر بوصفهم مفسرين 
للوحى”"'؟. وهذا يؤدي إلى قضايا متصلة بالافتراضات الحاضرة فى 
المناهج ما قبل الحديئة لعلم تأويل القراءة. ْ 


"١‏ المناهج ما قبل الحديثة وإغلاق عملية استخلاص/ تقرير المعنى 
القرآني 

علم التأويل هو دراسة نظرية التفسير. ويشير في سياق الدين إلى 
دراسة تفسير النصوص المقدسة. لا سيّما النصوص المتعلقة بالعقيدة 
(اللاهوت) والشريعة'"''. وعلى الرغم من صعوبة تعريف التأويل إلا أن 

من الممكن القول إنه عملية تتألف من «فهم قواعد التفسير وإبستمولوجيا 
الفهم 14 دراسة بناء المعنى الدلالي في الماضي وعلاقته بيئاء المعتى في 
الحاضرة”'“. ووفقاً للمنظّر الغربي الرائد في علم التأويل في القرن 
العشرين» هانز ‏ جورج غادامر »)350١5 8 1١900(‏ فإن علم التأويل هو 


1>. نتم عاطادره©) برل 5/01ز7ة دنه عترودطقا-مء ننه وريد علا بأصصبط إه رماع تمصيظ 716 ,تاؤنامءه5‎ )١07/( 
ملاظ .1 .ا نسعلاعطة) ممنعناع جا اعباط مجه‎ 2009(. 


()انظر في هذا السياق: ,لإلنا5 .(ط طط) معفبوجع معلط عذجه' :0 اتعومللة لطعاء الا .104 .2 
8910 0 تاصق ) ,(2008 ,لان لأعمقطت) 


)١9(‏ امود ت)) «مألماء معاد[ أععتاطا8 إن معدووعءومط لجيه ععاواء امعط نكم أابو د صول8 ,رعاعاوثلا .4 .1آ 
981 ,عدنام علمه8 مععلو8 :1/11 ركلتصرمق]1 


0.5. بممصكا عطمل نق0 ,هتموائة) متاءلمما1 نك :ملاب عوط امعتاطا8 ,ممديعع8‎ )١١( 
رووعوط‎ ]1986(. 
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«فرع معر في تقليدي شكلنق بفن ذ فهم النصوص١")‏ بأسلوب مبسط » تعد 
القراءة» بوصفها 0 من العملية 00 عملية يستخلص فيها القارئ 
معنى دلالياً من قطعة من النص. أما نتيجة هذه العملية التي د تسمى 7تقرير 
المعنى1» فهي محكومة بالعوامل الآتية: 

© طبيعة القارئ (جملة المعارف السابقة» الجنس [ذكر/ أنثى]» 
التجربة/ الخبرة» الشخصية/ الإحساس الأخلاقي/ التطورء المعايير 
الاجتماعية - الأخلاقية الناظمة للمجتمع الذي يعيش فيه)؛ 

© (قصد) المؤلف؛ 

© طبيعة النص (سياق اللغة وآلياتها). 


في كل مرة ينخرط فيها القارئ في عملية القراءة» تسهم هذه العوامل في 
تقريرها. باختصارء يتّصل تأويل القراءة القرآنية بدراسة نظريات التفسير وفهم 
القرآن» لا سيّما العلاقة بكيفية استخلاص المعنى ودور القارئ» والمؤلف (أو 
بصورة أكثر تحديدأا قصد المؤلف). والنص فى هذه العلاقة الدينامية. 


وبسبب المنهج ما قبل الحديث» وإحجام الفقهاء عن استغلال منابع 
المعرفة الحديئة كما تطبق على نصية القرآن والسنة المرتكزة على 
الحديث» فإن هذه المقاربات تغفل قضايا «الأنطولوجياء وطبيعة وهوية 
النص والنصية» ونظرية التفكيك الأدبية...2"" »2 وهذا ينطبق على وجه 
الخصوص على المذهب الفكري للسلفية التقليدية الجديدة». الذي يرتكز ‏ 
كما أظهرنا فى الفصل السابق ‏ على تجتّب الإبستمولوجيات والبنى 
المنهجية التي انطلقت بالأصل من التقاليد الحديثة الغربية. 

هيمنت على التفسير القرآني ما قبل الحديث نزعة تفسيرية أوسع 
أسماها وايس «القصدية» التفسيرية؛ وهي نزعة تأويلية انتشرت على نطاق 
واسع لدى الفقهاء الذين يشتغلون ضمن نطاق أصول الفقه ما قبل الحديث 

من أجل التركيز على قصد المؤلف بوصفه موضوعاً للتفسير كله وقابليته 


(1؟) لصة ععستأعطفمك/! [ع0ل .قصهما عله .بمم 204 ,ملعلا نجه النبط1 بععسولة© ورمع 0-ومم1] 
4 .م ,(2004 ,مانا أ © نقنو لمم آ[) امطومة 11 .0 10[هدهنآ 


١‏ ؟) ,لأعوبجعه0 :لءه]:0) ببعدرم1! لت درا مطافاا باحصا ءانم|عآ-جهلة 5 604 اذ عاتطمءمك ,01هة-ا8 
.9 .0 ,(2003 
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للاكتشاف”"". أما الفرضية القائلة: إن استخلاص المعنى يعتمد اعتماداً 
شديداً على جانب المؤلف وعلى الاعتقاد بقابلية اكتشاف قصده والوصول 
إليه؛ فتعني تهميش دور طبيعة النص نفسه أو دور القارئ/ المفسّر في 
العملية الإجمالية لاستخلاص المعنى إلى حدّ بعيد!؟. هكذا يصف 
بريمسن المنهج التفسيري لفقهاء السعودية*". 

أسهمت الشكلانية التى تعد نظرة لاتاريخية إلى طبيعة اللغة القرآنية 
ونزعة «القصدية؛ التأويلية» في تطوير منهج ارتكز على افتراض طبيعة ثابتة 
ومستقرة لمعنى النص القرآنى الكامن بمجمله فى ذهن مبدعه. تعززت هذه 
النزعة وتوسعت لتشمل النبي عبر انتشار ثم إضفاء القداسة على السنة 
المرتكزة على الحديث التي عَدّت النقطة المرجعية النهائية في تقرير/ 
واستخلاص معنى النص القرآني. ومن ثمٌ» لم يعترف المنهج ما قبل 
الحديث بصورة كاملة بالطبيعة الذاتية المتأصّلة للقارئ فى عملية تقرير 
المعنىء إضافةٌ إلى الطبيعة الذاتية جوهرياً لعملية تأويل القراءة برمتها". 

أدى ذلك بدوره إلى الرأي القائل بالطبيعة أحادية التكافؤ والسيميائية 
(العلاماتية) في الجوهر للنص القرآني وإلى فشل في الاعتراف بالأهمية 
التفسيرية للمجتمعات الإبستيمية في عملية تفسير المعنى القرآني 
واستخلاصه. تصف شريفي ‏ فنك هذه المقاربة ب «التأويل المبسط 
والمتحفظ؛» حيث يقوم المفسر «بكبح الغموض النصي مع الزعم بأن النص 
يتحدث عن نفسه2"0. كما أسهمت هذه المقاربة فى ظاهرة «السلطوية 
التفسيرية» واحتكار كلمات الله0*", 1 


2 .6 ,تلاهنا عأنتهأد] لزه اتراود ,ؤ5اء ا 

(4١؟)‏ يتضح ذلك في القول الآني للشيخ ابن باز: «أهل السئة والجماعة يعرفون مراد الله من 
كلامه». ابن بازء مجموعة فتاوى ومقالات متنوعة.» ج75 (الرياض: لا يوجد اسم للناشر)ء» ص 6868. 
للاطلاع على مزيد من التفاصيل حول هذه القضية» انظر الفقرة اللاحقة. 

)ه20 75-6 .مم ,تاهآ عوأتالط رمععتسصدحظ 

)١١(‏ المصدر نفسهء ص مل. 


34. لإمورممدمعامه© هذل 5لمع1 -وعيوه 11 م) وعتصم)مطعغاط مروعظ» ,كلصد زا و5‎ )7١07( 
قلاط -لإلمقطة لصة ,تعصطالط طم ,3/0 ,نعم أنلطة .ف .له صا ركع باعمعدعع1]1 عتحصداهآ‎ 0071/2712 
.م ,(2006 ,ععلع1[اده] عاعه لا" بجع 1ل) عالواى امج ع امهرد «رداك1‎ 67 ]64-80[. 


لقف .1/71 6045 درا ع دعم ,ال5-ا8 


حرو 


باختصار» تفترض غالبية المناهج ما قبل الحديثة في الجوهر أن من 
الممكن تفسير النص القرآني بموضوعية تامّة دون افتراضات أو أفكار 
مسيقة2'9. وبذلكء يمكن تمييز السمة النمطية لهذه المقاربات لاستخلاض 
المعنى بنزعتها إلى «حصر موقع المعنى في السمات الملاحظة للغة» 
بحيث يتم تحييد ‏ أو على الأقل تقييد ‏ منظور أيّ مفسّر محتمل أو 
افتراضاته المسبقة»”'". هذه المقاربة لاستخلاص معنى النص القرآني هي 
التي نشير إليها بوصفها مغلقة. 


الدينامية القرآنية المتعلقة بالسياق ‏ المحتوى في المناهج ما قبل 
الحديثة ومضامينها التفسيرية 

في أغلب الأحيان» أذّت جميع الملامح المذكورة آنفأ للمناهج ما 

قبل الحديثة لأصول الفقه إلى نزع السياق عن/ وتهميش الخلفية القائمة 

على الوحي للقرآن وأهمية هذا السياق في تشكيل المحتوى القرآني؛ ومن 

ثم في إدراك طبيعته الفعلية وتبين أخرافيه! انتقل التركيز بعيداً عن التجسد 


التاريخي للمحتوى القرآنى 60 ولم تتطور بصورة كاملة المنامج 
التفسيرية المعتمدة على المقاربة التاريخية للقرآن2”0, 


بكلمات أخرىء أدّت التبعات التفسيرية لهذه المقاربة المنهجية الناظمة 
للمناهج ما قبل الحديثة للوحي القرآني إزاء سياقه التنزيلي (سياق الوحي 
المنزل)». إلى الانتقاص من أفمة البيئة الاجتماعية ‏ الثقافية» والمعايير 
والعادات والمعتقدات ولاه السائدة ذ فى الجزيرة العربية في حقبة ما قبل 
القرآن (أي: النظرة إلى العالم قبل نول القرآن)؛ في فهم المحتوى الفعلي 
للوحي القرآني وطبيعته وشخصيته وتفسير”””". يشمل بعض من أهم 
الجوانب الوثيقة الصلة بهذه النظرة ما قبل القرآنية إلى العالم الذي نزل فيه 


)"١9(‏ عانو لا بجع81!) بأعومروواء بوره7مم00111) > كلسعمدة1 - «ه' 0 ءا و«لاع«مء 11 ,لع0ه5 
.3 .م ,(2006 ,عع لت1 101 

خرف 191 .ع ,ا«عالعصصمط ممه مأك 1*1 بصمكاء جل 
)”١(‏ وهذا يتبدّى بوضوح في البنية والمحتوى الحقيقيين. انظر : علاملهذاء!!-2/8/0 ,ناقادها .1 
.(2002 ,كوع؟2 تتاأأقمع اتسنا الأتاعل/1 :امععتدهك/]) نو" با اا عاموء 011 ) 

000 .90-13 .جزم ,عدص اءصيحظا ءأاع امه د«وأكهمجوحظ :77 رطكناهع50 
[فخرة 7 .م ,سه س0 علا وانفاء عاط رلععة5 


١5١ 


القرآن مجتمعاً بطركياً ذكورياً ومؤسساً على نوع من الفهم الثقافي للجندر/ 
الجنس» وانتشار العبودية» وتوافر الخليلات والبغايا على أوسع نطاف229 
لخدن التمايزات الاجتماعية/ الطبقية» والأقكار الثقافية المرتكزة على 
السلوك البشري اللائق وغير اللائق» والفضائل والرذائل» والمعتقدات 
والتقاليد الدينية» والاقتصاد القبلى» والأنظمة والقواعد الناظمة للنزاعات 
القبلية المسلّحة”*". في هذا السياق» يقدّم يونس معلومات مفيدة جداً: 


«أكثر ما ينقص التأويل الفقهى التقليدي التعبير عن نظرية تستند إلى 
السياق أو تأويل فقهي يقرأ حروف النص وروحه فعلاً وحقا»”". 


أنتج الفهم الناقص والتقدير غير الكافي لأهمية هذه القوى الاجتماعية 
- الثقافية» والسياسية» والاقتصادية التي يشتغل ضمنها القرآن» مقاربة 
نشلت .في فهم الطبيعة الفعلية للوحي القرآني والقصد الكامن خلف النظرة 
القرآنية المطورة حديئاً إلى العالم””, من ناحية أخرى» لم يؤد التشبث 
بمعنى لا تاريخي ومنتزع من 0 لآيات مشروطة اجتماعياً وتاريخيأ في 
لغة معظم النصوص القرآنية إلى تشويه الواقع الفعلي ذاته فقطء بل إلى 


سوء تمثيل أو نقص في إدراك الاحنرك ل للوحي”*”". 


2 التفسيرية للجانب التفسيري للمناهج ما قبل الحديئة 
بسمتين ١د‏ : أولاً: ليست قادرة على التمييز تايلك بطريقة ‏ منهجية بين 
العناصر 3 شمولياً واجشماعياً وتاريخيا للنضن القراتى: كائياً: تعد 
الشرط التاريخي جزءاً من البعد الشمولي والعابر للتاريخ للوحي”* ". 


أدركت المقاربات ما قبل الحديثة للتفسير القرآني فعلاً الحاجة إلى وضع 
بعض الآيات القرآنية المعينة ضمن السياق كما يتبدّى ذلك في علم أسباب 
النزول» والناسخ والمنسوخ. لكن ظهرت مشكلتان مرتبطتان بمثل هذه العلوم 


دقرف (2006 ,210و بنع 0 0:ه0:10) مأك[ 4انه نط8 أمبجود رتل .>آ 
ره .كاصع»0011) ملام اع أاء !م1 ا ,لاقانا12 


(71) 01 لإمقبوعلة لمه أمعامه عط نزت زا ناءمعصمء1! أدومآ عنصسهقاة1» ,كتمسملا .5 
.7 لهة 585-615 ,41-4 .مم ,(2002) ععثلما5 أأرممأدا أوتصول «رهعمتاهاء:معاصآ 


(0") المصدر نفسه. كانت نتيجة لعملية كشف تقدمية وهادفة للوحي. 
(ولرف .95-6 .مم ,/ناذاوط انه تممان] ,قلإه2 نطف 
[(خرفق المصدر نفسيه. 
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الإسلامية ما قبل الحديثة. أولاً» اعتمدت إلى حدٌّ بعيد فى الجوهر على 
جملة المعارف المستمدة من الأحاديث النبوية» التي ارتكزت» كما ناقشنا 


في الفصل الأول» ا 0 مع 0 


ثانياً لكن الأسلوب الذي استخدم فيه محتوى هذه الروايات التي 
وضعت الوحي في السياق وأغراض النسخ» منع الإدراك الكامل لقوتها 
التفسيرية الكامل40). 


لم يتمكن هذا النقص الجوهري والأساسي في إدراك البعد التاريخي 
للوحي في المناهج ج ما قبل الحديثة لأغراض تفسيره الفعلي» » من كسر قيود 
تاريخية الوحي القرآني من أجل تحريره من القيود المكانية ‏ الزمانية التي 
اشتغل فيها في البداية» الأمر الذي أدَى إلى تطوير نظرية ما قبل حديثة 
لأصول الفقه. «فشلت في الارتقاء إلى مستوى دمج العامل الزماني - 
المكاني في نسيج ب 


؛ - المناهج ما قبل الحديئة وآراؤها حول طبيعة القيم الأخلاقية» 
ودور 10 5 القرآن ومضامينه التفسيرية ادن 


هل يطالب القرآن بالذاتانية الأخلاقية”؟*“: أم بالموضوعانية 
الأخلاقية””*2: أم بالإرادوية الأخلاقية”"''؟ بكلمات أخرى» هل يفترض 


(0) أشرت إلى ذلك في سياق مناقشة أحاديث الآحاد في الفصل الأول. 
(1) على سبيل المثالء يؤكد ريبين أن الوظيفة الرئيسة ل «أسباب النزول» كانت سردية في 
الطبيعة» وأن تلك التي يمكن استعمالها لأغراض التشريع لم تستخدم -عموماً- بهذه الصفة. انظر: 
كه امم5 ء ذا له 8/11 «ركاذتع:12 0105:3121 ه12 0 -!ت طهائم آه وسمتاعمنظ عغط1» ,قتأومت]ا.ه 
.1-0 .هع ,(1988) 51 .01لا ركع أقنا3 معطا ننه أمندءلء0 
(4) ,تاعاس0 مها طع4 «رععضءلناءمذاعيا2ة عتنصسداذط هذ كعنادو1 لمعنعه1هلص0طاء84» ,القسما 
.9.م ,(1996) 1 .11,820 .آم 
(9) يعتمد هذا الجز. ء اعتماداً شديداً على : عط1 1ه كه ةادهم صلاوءء2 لأمعنطا1» ,تمدنه11 .11 .0 
.1-28 .مم ,(1980 لاققناهة[) 70 .701 ,1010| اسقط «رصة عن © 
(45) ليس للصواب أو الخطأ/ الحسن أو القبيح معنى موضوعياً ويمكن لقيمة كل منها أن 
نتفاوت من شخص إلى آخر. 
(4:) هنالك خصائص وسمات أو علاقات حقيقية فى الأفعال تجعلها صائبة بغض النظر عن 
آراء الناس أو الوحي. 1 
(57) أي إن تعابير القيمة الأخلاقية تعني فقط ما يوافق عليه الله أو يرفضهء أو يأمر به أو ينهى - 
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القرآن أن بالإمكان معرفة الصواب دوماً بواسطة العقل المستقل عن النقل 
(الوحي)””*' وحده***؟؛ أم يمكن معرفة الصواب في بعض الحالات 
بالعقل ‏ الل عن الوحي» وفي غيرها بالوحي والمصادر المستمدة من 
الوحي حيث يتكامل المصدران ويتفقان”**“» أم يجب على البشر من أجل 
معرفة الصواب الاعتماد على الوحي والمصادر المستمدة من الوحي فقط 
ولا يمكن أبداً معرفة الصواب بالعقل المستقل وحده”". 


الإاسلامي حول طبيعة العلاقة بين العقل والنقل (الوحي) (حيث لم يتم 
التوصل إلى الآن بطريقة منهجية إلى العلاقة الدقيقة بينهما)!©. 


أظهرتٌ في الفصل الأول أن شرعية العقل ومكانه في مفهمة طبيعة 
وتفسير القرآن والسئة في أثناء الأجيال الثلاثة أو الأربعة الأولى من 
الومسلمين» ٠‏ كانا أوسع نطاقاً وشمولاً للعقل مقارنة بالفكر الإسلامي في 
مرحلة ما بعد التكوين». وقدمت الحجة على أن الإطار الإيستمولوجي - 
المنهجي الكامن خلف مفهوم طبيعة العلاقة بين العقل والنقل والمصادر 
المستمدّة من الوحي لم يبدأ إلا في منتصف القرن الثاني الهجري باعتماد 
آليات أدّت في نهاية المطاف إلى إحداث تغيير نوعي في العلاقة الدينامية بين 
العقل والنقل. أخضع هذا التغيير بشكل كلّي مدى وشرعية العقل والرأي» 
على الصعد الأنطولوجية والإابستمولوجية والمنهجية» إلى مصادر الوحي 
النصية المرتكز؛ أي القرآن والحديث. ومع اكتمال هذه الشتلك :يلول 
منتصف القرن الثالث الهجري» استخدم العقل أساساً بالمعنى الاشتقاقي 
للمساعدة في التوصل إلى إجماع في آراء المسلمين أو في وظيفة القياس. 


عنه. وفي تعابير أصول الفقه يترجم ذلك إلى رأي مفاده أن جميع القواعد الأخلاقية والفقهية 
والشرعية يجب أن تستمد في نهاية المطاف من أوامر الله ونواهيه. 

(40) يعرف العقل هنا كما استخدم بالمعنى الواسع في النظريات الطبيعية والفطرية للأخلاق. 
انظر: .2 .0 «ركهه) أومم صنروعع2 لامعتطا» ,تمقعاه1]1 

(54) ونادى من ثم بما سمّاه حوراني «العقلانية الكلية»؛ انظر: المصدر نفسه. 

(49) يسمى حورانى ذلك «العقلائية الجزئية؛؛ انظر: المصدر نفسه. 

(00) يسمي حوراني هذه المقاربة «التقليدوية»؟ انظر: المصدر نفسه. 

)6١(‏ كوارمء178 صا أوجبعهلة عننجماكا رممصظ .ل8 ,هم رد .م «روعيوة1 لمعنعه1املمطاء84» ,للمسدعا 

.(2010 ركوت:2 لإأأووعماندنآ 0:10 لعولا بو [[) 


١" 


اعتمدت النزعة الموصوفة آنفاً نحو المناهج اللاتاريخية واللاسياقية 
والمستندة إلى فقه اللغة لتفسير القرآن على مفهوم معيّن لطبيعة المصادر 
الرئيسة للنظرة الإسلامية إلى العالم. وما إن تمّت مساواة السنة مفهومياً 
بالحديث» وأصبحت معتمدة إبستمولوجياً ومنهجياً على الأحاديث 
المجموعة التي أضفيت عليها هالة القداسة» ورفع تأويل القرآن المرتكز 
على الحديث إلى أعلى المراتب في المسعى الفسيري: حتى أبعد دور 
العقل في مجمل التأويل القرآني عن الواجهة ودُفع إلى الخلفية. وأصبح 
على التأويل العقلي المرتكز الآن الاشتغال ضمن حدود الإطار التفسيري 
النصي المرتكز بشكل كلي. لم يكن هذا التضييق للمدى التفسيري للعقل 
قادراً من الناحية التأويلية على تجاوز النص والبحث عن مساراتٍ أخلاقيقء 
وأسس عقلانية» ومقاصدَ محتملةٍ للوحي القرآني””. 


نضلاً عن ذلك كلهء لا يسمح هذه المنهج إلا بالاتتخوام الاشتقاقى 
للعقل على شكل قياس» متجذر إبستمولوجياً ومنهجياً في الموؤشرات 
والدلائل النصية القياسية. فقد عدت الأغلبية من الفقهاء الإرادة الإلهية» كما 
تجسدت في النصوص القياسية» المقرر الوحيد في عالم الفقه. و«لم يتطور 
أي مفهوم للعقل الإنساني بوصفه المصدر النهائي للتشريع:”””. وفي 
الحقيقة» يقدم وايس الحجة على وجود «فجوة جوهرية 0 

بين العقل الإنساني وشرع الله0”**' في سياق توصيف الشريعة الإسلامية 
التقليدية يدعو وايس هذه النزعة التأويلية في المناهج ما قبل الحديثة النزعة 
«الإرادوية»» وهي تتخلل الطريقة التي جرت عبرها مفهمة الشريعة والأخلاق 


26 7ج ملناأاوط فسن تمماع1 ,رهج 
قرف .0 ,حصا نهدا لزه تتتاورك رووا بالا 
قامت قلّة من المنظرين الفقهيين بالتنظير حول/ وتطوير نظريات عن القانونٍ الطبيعي الاسلامي 
أسبغت «سلطة مرجعية أنطولوجية» على العقل؟ أي عدّت العقل مصدراً مرجعياً للتعاليم المعيارية 
للشريعة. وهذا يشمل كتاب الفقيه الحنفي أبي بكر الجصاص (ت. ٠/ا‏ ه/ 181 م)» الذي حمل 
0 أصول الجحصاص: الفصول في الأصول. تحقيق م. تيمور (بيروت: دار الكتب العلمية»؛ 
٠)؛‏ وكتاب القاضي عبد الجبار المعتزلي (ت. 14 هره؟ء ٠م‏ المغتي . ج كك تحقيق طه 


ير العاحرة [د. ن.]ء 9 وكتاب الفقيه المعتزلي أبي الحسين البصري» المعتمد في 
أصول الفقه (بيروت : دار الكتب العلمية» [د. ت.]). 


)0 7 8 ,اها أنجه اول إه اتادك ,كوا /لا 
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والأنطولوجيا”*'؟. للقبول بهذه النزعة مضامين تفسيرية مهمة. أولاً» تؤثر في 
طريقة إدراك وتفسير طبيعة وسمة الوحي القرآني. كانت النزعة مسؤولة عن 
دمج الوحي بالروح الفقهية الشمولية وعن التهميش اللاحق لبعض الأبعاد 
مثل تلك التي يمكن اعتبارها عموماً أخلاقية ‏ دينية في طبيعتهاء الأمر الذي 
شوّه الطريقة التي تم عبرها إدراك ‏ ثم مفهمة ‏ طبيعة وميزة و«قصد» الوحي 
القرآني ورسالته. تتضمّن النزعة «الإرادوية» أيضاً تعبيرأ فقهياً عن الإرادة 
الإلهية التي لا يمكن معرفتها إلا من الأوامر والنواهي. تجعل هذه المقاربة 
الشريعة معتمدة اعتماداً كلياً على إرادة مقدسة مستقلّة ولا تحدها حدود 
وتنكر أي عنصر عقلاني فيها إضافة إلى النظرة إلى البشر بوصفهم عاجزين 
عن الفهم المستقل عن مساعدة الوحي”'"2. كما يفترض النموذج التفسيري 
الإرم على ولو ارم اجالع يدم المعرفة الكاملة وأن دور العقل في 

تفسير النص مقيّد إلى أبعد حدٌ. لقد تبنت المذاهب الفقهية السنية الرئيسة 
الأربعة بدرجات متفاوتة نظرة «الإرادوية» إلى العلاقة بين العقل والنقل. 
ومثلما أكدنا في الفصل الثاني» تقدم المذهب ا 1 
الجديدة خطوة أبعد حين شكك في شرعية القياس في أيّ فرع معرفي متعلّق 
بالعلم (الشرعي)» بغضنّ النظر هل هو أصول الفقه أم العقيدة (اللاهوت). 
ومن ثم تتميّز السلفية التقليدية الجديدة بمقاربة إرادوية أكثر وضوحاً 
لتفسير القرآن ‏ السنة. هذا التأويل المرتكز على النزعة الإرادوية» الذي 
تبّاه الأشاعرة السنة» الذين تعد نسختهم من العقيدة الأوسع انتشارأأ» هو 
المسؤول في نهاية المطاف عن تدمير أخلاقيات العقل وسلطته في الشريعة 
والأخلاق الإسلامية التي «يقاس تبعاً لها أي فعل ويعد متحنوداً من وجهة 
نظن معينة وهذهوما من أخرى ل" “» وهكلا التحليلين سيكون متوافقاً مع 
الإرادة الإلهية المستقلة:”**©2. يصف العطار هذا الرأي عن الأخلاق بوصفه 


)20 53-65 .جح ,ناقمط اا« دأول ره اأساجق ,وواء لا 

سوف نقدم في الفقرات اللاحقة من هذا الفصل مناقشة أكثر تفصيلاً للنزعة الإرادوية في 
الشريعة والأخلاق. قارن: «رتطوتامصده لم ممناء11» رممكاء12 .لد 

يستخدم جاكسون تعبير «الشكلانية الفقهية التقليدية» لوصف هذه المقاربة. 

لف .5 .0 ,الها أجبهأ كل زه زو روكاء/لا 

(01) من منظور بشري وإلهي. 

)مم4 .8 .م «رعتأطص8 0ه عنما أه معتكناهط لصة ؤعتاعمم عط1» ,ووه340 


حل 


مؤسساً على «نظرية الأوامر الإلهية»؛ التي تفترض مسبقاً أن «من الواجب 
طاعة الأوامر والقواعد الإلهية بغضّ النظر عن المضامين الاجتماعية أو 
الأخلاقية» نظراً لعدم وجود أسنّ عقلاني فيما وراء كونها أوامرّ إلهية)(5. 


ه ‏ المناهج ما قبل الحديثة والتجزئة النصية القرآنية 


مثلما هو معروف على نطاق واسع» استمرت عملية نزول القرآن 
التدريجية (سورة سورة وآية آية) أكثر من ٠١‏ سنة. ولم يكتف الفعل 
اللاحق المتمثل في جمع الوحي في المصحف ومحاولة إعطاء بئية وشكل 
للمحتوى القرآني بتعديل طبيعة الوحي القراني نفسه وتحويله من خطاب 
شفهي (منطوق”''' إلى نص مكتوب فقط»ء بل فرض أسلوباً تقنياً محدداً 
عند قراءة النص القرآني وتفسيره. أما التقسيم التقليدي «الأصيل» للقرآن 
إلى تسلسل خاص من السورء فلم يكن مرتبأً زمنياً ولا موضوعياً (اعتماداً 
على الموضوع). لكن طبيعة الخطاب القرآني اعتمدت على تفرق المفاهيم 
والأفكار والعبر الأخلاقية وتوزعها وتكرارها على الأغلب. جرى اقتفاء أثر 
طبيعة الخطاب القرآني هذه في السمات/ المتطلبات اللغوية ‏ الثقافية 
للمتلقين الأوائل لضمان فهم القرآن وتحسين ما كان/ يكون في الجوهر 
الطبيعة الأخلاقية ‏ الدينية والوعظية لرسالته70"“, 


تبت المناهج ما قبل الحديثة لتفسير القرآن على الأغلب تفسيراً حرفياً 
(سورة سورة» وآية آية)؛ أي تحليلاً خطياً تجزيئياً للنص القرآني”""؟, أو 
الطريقة التحليلية التي تشمل تحليلاً مرتباً زمنياً للمصحف العثماني”""2. لهذا 
الأسلوب التقني التفسيري بعض المضامين التفسيرية المعينة. ويؤكّد عددٌ من 


)29 بدت81) اللهنته:11 أنه ادا-وطه«ل اذ بودمء17 4اتمرججره) عورأطا0 «ععاطاظ متصماع] ,كمااخ-اذة .11 
.أ .م ,(2010 رععلءل0)نه1] :علوملا 
(50) انظر الهامش 7 أعلاه. 
() صه'منا0 عط) عمطلا :عم مناعمقآ مععلمسادمط لسة لاععمم5 عتمو'عن0 بعأطميةف» تلماعت 
.161-03 .مط ,(2008) 2 .مه ,54 .[ه0؟ رعتفصل4 «رولزد5 زأمحونة 
(01) ابه معامعيعنامن) عرزا رجه كعالاجت) «بوتعاتياآ مأطمعل أمعادمهاح عاط ذا #دمنو8 ركعلا © .11 .© 
.1-14 .م ,(1982 مللاوظ .ل .18 تجعلاع1) عمط مره برزمرنا 
(77) زاهر ابن عوض الألمعي؛ دراسات في التفسير الموضوعي للقرآن الكريم. (الرياض: 
[د. ن.]ء :)١1984‏ ص 18 ومحمد باقر الصدرء المدرسة القرآنية: التفسير الموضوعي والتفسير 
التجزيئي في القرآن الكريم (بيروت: دار التعارق؛ [د. ت.])؛ ص 1 4. 
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الفقهاء أن الأسلوب تجاهل غالبا الترابط الموضوعي القرآني (ترابط 
الموضوع) والوحدة المؤسسة لرسالة الوحي ومن ثمٌ «منع توليد نظرة قرانية 
إلى العالم خاصة به”*'2. يردد مير صدى هذا الرأي حين يؤكد أن المنهج 
المهيمن للمفسرين المسلمين في الحقبة ما قبل الحديثة تمثل في دراسته 
للآيات بمعزل عن تلك السابقة واللاحقة» ما أدَّى إلى إهمال «التظم 
[-الترابط] القرآني الموضوعي والبنيوي6”*'". يتفق عبد الرؤوف مع ذلك 
بالقول إن الدراسات الإسلامية التقليدية التي تناولت «المناسبة»؛ أي التسلسل 
المفهومي والنصي الضروري في القرآن للتقدير الإجمالي 000 م والتناغم 
والموضوعات والجوهرء كانت و ل ا . وأد شير إلى هذا 
الجانب من المناهج ما قبل الحديثة بوصفه تجزئة نصية. أما جاسر عودة» 
فيسمّي هذه السّمة في نظرية أصول الفقه ما قبل الحديثة «تحليلية» متميزة 
بمقاربتها الجزئية» ومنطقها التقليدي» ومنظورها السكوني الجامد””". 


ومن ثم فإن هذه المقاربة «التذريرية» للتفسير القرآني» حسب تعبير 
فضل الرحمن,» لا تكتفي بتجاهل الموضوعات القرآنية التأسيسية وروحه/ 
جوهره فقطء بل هي منبثّة الصلة عن تطور مقاربة (أكثر) شمولية للتأويل 
القرآني. 1 

النتيجة الطبيعية لهذه السمة في المناهج ما قبل الحديثة ظهور نزعة 
تفسيرية لصياغة آراء مؤسسة على محددات وأوامر قرآنية تخصيصية 
معزولة» تطبق بعد ذلك عموماً باعتبارها شمولية في الطبيعة بغض النظر 

عن العوامل السياقية» التي قد «تحدثهاة (المناسبة)» أو دون اعتبار كاف 
للأدلة القرآنية الأخرى ذات الصلة2"40, أدعو هذا الجانب من المناهج ما 
قبل الحديثة «تعميم المشروط أو الخاص». 


(55) :10:0 0) ججدانا جا #ترولعم فاته أمنانع8 ,مقصسطمعه .1 نهذ «رومتاعنلممامل» رهومه84 .8 
.7 .م ,(2000 ,لأءومسجعم6© 


(0") -ل«سططهلت1 جا و«عماة تزه أصعء جه ذ أأداكل زه برفبا5 4 ته '«0 عط دا معنع 0112© ,كذلة .34 
.(1986 ,ومتاقعتاطنظ© أكنمآ ممعمعصسم [13آ ركتامم هسدتلم1) مم' مسن 
(5) زه أ6 نامل «رعككناك1015 عأمة عا هذا ورمتمتقط0) ادبنعء1 لصة لقسامععمه0» ,1م1١‏ الم 
.2 ,(2003) 2 .0ه ,5 .آهل ركع انعا عنجه' 0 

(1") عودةا «مقاصد الشريعة.»» ص 35١‏ 79, 
)4 63-0 ,وح رععات ارعحيحظا عذاء ورمع زه :07أ5 نظ 181 ,تاكناه:50 
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5 المناهج ما قبل الحديثة وشرعية ومدى المقاربة الموضوعية 
المرتكزة على القصد للتفسير القرآني ومفهوم المصلحة 

إن التركيز على التجزئة النصية» والشكلانية» وتهميش سياق التنزيل» 
بالاقتران مع النزعة الإرادوية والوظيفة الاشتقاقية المحضة للعقل إزاء النقل 
(الوحي) والمصادر المستمدة من الوحي بوصفها خصائص مميّرة ومحلّدة 
للمناهج ما قبل الحديثة» يؤدي بصورة حتمية إلى نموذج تفسيري للقرآن 
ونظرية لأصول الفقه عاجرّين عن مفهمة (أو إدراك) ‏ أو حتى حرف“'؟ ‏ 
المقاربة الأساسية المركزة والمرتكزة على القصد لطبيعة وسمة القصدية 
القرآنية وتفسيرها. يلاحظ كمالى هذا البعد فى مبحث أصول الفقه ما قبل 
الحديث بالقول: 1 


«من الجوانب الأخرى لمنهج الأصول التقليدي» الذي يستحق 
الانتباه»ء توكيده على الحرفية النصية مع نوع من الإهمال» في بعض 
الأمثلة المعينة» للقصد الأساسي والأسَ المنطقي للشرع. لم تحاول 
الصياغات المبكرة للأصول التصدي بطريقة مهمة لهذه القضيةء إلى أن 
أتى الشاطبي (ت. 74٠‏ ه) الذي طوّر موضوعه الرئيس اعتمادا على 
مقاصد الشريعة. لكنّ إسهام الشاطبي كان متأخرأ جدأ بحيث لم يحدث 
تأثيراً ملموساً في المنهج الأساسي للأصول»”"". 

ردد هذه الرأي أنفاً محمد فتحي الدريني» وهو فقيه سوري معاصر 
يؤكد عدم وجود دراسة استدلالية أو منطقية لفلسفة وأغراض الفقه السني 
ما قبل الحديث في خطاب أصول ه30 , 


وبصورة مشابهة لما ناقشناه فيما يتعلق بدينامية العقل ‏ النقل» تجسد 
مفهوم المنهج المرتكز على المقاصد لفهم طبيعة تعاليم القرآن والسنة 
وتفسيرها في مفهوم المصالح المرسلة (آلية فقهية ترى أن المنفعة العقلانية 
المرتكز التي تصبّ في الخير العام ضرورية ومطلوبة حتى في غياب النص/ 
الدليل)» ومع أن المفهوم لم يطور منهجياً ليصبح قاعدة في الفقه الإسلامي» 


قلف مم ,لاوط لاه ءأنمدانا ,220 ناطاه 
لحف 5 .م «ركعناكة1 أهعنعه 1ه له طاء81)» ,تأقسة 1 
)7١(‏ م. فتحي الدرينيء «خصائص التشريع الإسلامي في السياسة والحكمة»» 19198. 


ال 


إلا أنه هيمن في فكر الأجيال الثلاثة أو الأربعة الأولى من المسلمين”". 

ومع إضفاء مزيد من المنهجة على أصول الفقه في مجرى القرون 
الهجرية الثاني والثالث والرابع» جرى تهميش مفهوم المقاصد والمصلحة؛ 
0 وظيفة ثانوية في تراتبية مصادر أصول الفقه2”9, ومن 0 عد أدنى 

تبة على الصعيد التأويلي من الأدوات النصية المرتكز فضلاً عن مبادئ 

الإجماع والقياس. 

لذلك كلهء ووفقاً لهذه المقاربة» لم يعد يُنظر إلى طبيعة تعاليم 
القرآن والسنة يوصفها تستهدف جوهرياً ورئيسياً ترويج المصلحة العمومية 
والخير العام اعتماداً على إعطاء الأولوية التأويلية لهذه الاعتبارات على 
النص أو امتلاك أهداف جوهرية على شكل قيم أو معايير أخلاقية معينة. 
بدلا من ذلك» ومثل أيّ مصدر لا نصي آخر»ء قيدت قوتها التأويلية تقييداً 
ضارما بهلاه الدعا سيره 

في الحقيقة» وكما أكّدنا في الفصل الثاني» يرتكز منهج السلفية 
التقليدية الجديدة كلية على النصء ومن ثمّ يدعم الرأي القائل بلا 
1 مفهوم المقاصد/ المصالح المرسلة من أجل مفهمة طبيعة 
الخطاب/ النص القرآني أو تفسيره اللاحق. 

ثانياً: منهج السلفية التقليدية الجديدة 
ومقاربتها للسنة ‏ الافتراضات المفهومية 
والافتراضات المسبقة والمضامين التفسيرية 
يستقصي هذا الجزء من الفصل المضامين التفسيرية للاندماج 


الإبستمولوجي والمنهجي لمفهوم السنة وطبيعتها ومداها وتعريفها مع 
الحديث» وهى سمة مميزة لمنهج السلفية التقليدية الجديدة فى تفسير 


القرآن. 
زفقفف .1-36 .وح ركع م1711 أمهوما عنتماو ةزه بورمرئز 4 روالوكآ 
7 انظر: .5 380 3,4 .رم وععأم هط© ,.لأط1 
7ع( ععأامهت بزالدتععمي ,.لأط1 


(70) أي في وجود أي دليل في القرآن/ الحديث. 


شرن 


مثلما رأينا في الفصل الأول» من المهمّ تذكر أن منهج السلفية 
التقليدية الجديدة يعمل كلية» من أجل توكيد صحة الحديث وأصالتهء 
ضمن إطار علوم أصول الحديث التقليدية كما وضعها علماء الحديث 
الأوائل» التي اعتمدت غالبا على تحليل الإسناد بمعزل عن التقييمات 
المتصلة بالقيمة الابستمولوجية أو القضايا الأوسع المتعلقة بمسائل أصول 
الفقه”". وقدمتٌ الحجّة على أن السلفية التقليدية الجديدة» خلافاً للمنهج 
المرتكز على المذهب». تعطي أحاديث الآحاد قيمة معيارية مفترضة في 
جوائب الفكر الإسلامي كلهاء ومنها العقيدة والشريعة. 


تقدم كتب الحديث الستة صورةٌ جامعة للنبي» وتؤكّد أنه علّق على عدد 
ضخم من القضايا والمسائل المتعلقة بالعقيدة» والشريعة» والأخلاق» وحتى 
بالقواعد المتصلة بأكثر الجوانب خصوصية في حياة الفرد. ويّعدَ أولئك 
الذين يؤيدون قيمة السنة في هذه الأحاديث» مثل فقهاء السلفية التقليدية 
الجديدة؛ جوانب السلوك النبوي كلها تقريباء كما وردت في الحديث 
الصحيح» سابقة معيارية في السنة» ومن ثم فهي ملزمة للمسلمين جميعاً. 


لذلك كلهء استبدل المتواتر من الأعمال» والمفهوم الأخلاقي - 
الديني المرتكز على القيم لطبيعة ومدى السنة التي ارتبطت أصلاً بالقرآن 
فى أثناء الأجيال الثلاثة أو الأربعة الأولى من المسلمين» قبل ما وصفته 
فى الفصل الأول بأنه عملية «قلدنة» الفكر الإسلامي» بسنة تميزت 
بحجمها الضخمء واستندت إلى أحاديث غير متواترة غالبأ» ومكتوبة» 
ومتشربة بالروح الفقهية'"؟". شوهت هذه العملية بدورها الطبيعة والمدى 
الأصليين لمفهوم السنة وغيرتهما وارتكزت على عدد من الافتراضات. 


(97) انظر أ. قمر الدين» الذي استقصى منهج نقد الحديث الذي تبناه أحد كبار المرجعيات 
الفكرية للسلفية التقليدية الجديدة» ناصر الدين الألباني. انظر: -لى همأل منص أكةل8» ,مأل لنامقسقكا.م 
112 .01 ؟ ,نراءاع50 14ك ماصة معط «رل ص طاء34 عالط 1ه اناك اهعنم ث التطة5 متالةن14 ده تمتطلذف 

)2004(. 

(9/7) يرى ابن حيان اليستي (ت. 84ه/ 434م): عالم الحديث البارزء أن مجمل الأحاديث 
النبوية هي أحاديث آحاد» ويؤكد أن «الأخبار كلها أخبار آحاد» وعلى عدم وجود خبر معتمد على 
رواية شاهدين يتصلانت بالنبي. .ومن ثم فإنُ من المقهوم أن جميع الأحاديث هي أحاديث آحاد. ابن 
حبان» الاحسان في تقريب صحيح ابن حبان. قارن مع الكتاني» نظم المتنائر من الحديث المتواتر 
(بيروت: دار الكتب العلمية: »)١941‏ انظر الهامش 07 من الفصل الأول في هذا الكتاب. 
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أولاً: تفترض أن مدى السنة يعتمد إبستمولوجياً على الحديث ويتقيد 
به؛ أي إن قيمتها الإبستمولوجية ممائلة لقيمة كل حديث «صحيح»؛ وأن 
الأحاديث «الصحيحة» الموجودة هي المستودّع الوحيد والأداة الوحيدة 
لديمومة السنة. ثانياً: تفترض أن السنة تعتمد منهجياً على الحديث؛ يعني 
افتراض أن السنة تعتمد منهجياً على الحديث أن توافق السنة (أو عدم 
توافقها) مع بعض الممارسات أو المبادئ (الفقهية» أو الأخلاقية» أو 
العقدية) يتقررء ولا يمكن تقريره إلا بمراجعة باحثة في الأحاديث التي 
تعود إلى النبي عبر سلسلة صحيحة من الرواة (الإسناد). ثالثاً: من النتائج 
اللازمة للافتراض الثاني أن يؤدي الاندماج واستبدال طبيعة ومدى مفهوم 
السنة بالحديث إلى تفكك التعايش وفصم العلاقة التكافلية بين مفهوم 
القرآن والسنة كما وجد في أثناء الأجيال الأربعة الأولى من المسلمينء ما 
يجعل القرآن أكثر اعتماداً من الناحية التأويلية على الحديث. 


عدت السنة الجديدة المرتكزة على الحديث شيئاً إضافياً إلى القرآن» 
1 سيريا ضروؤيا له وليس ال 0 كما اعتمدت وظيفة السنة 
التقليدية فى حقبة ما بعد الشافعى على هذا المنطق» وجرى التعبير عنها 
بالقاعدة السائدة فى الفقه الإسلامى التى تؤكّد أن تفسير القرآن بحاجة إلى 
الشدة (نصيغة آذاتها الوحيدة الحديث) أعثر من حاجة تفسير السية إلى 
العر إن" 

أصبحت وظيفة السنة وأغراضها فقهية على نحو متزايد بدلا من أن 
تأخذ طبيعة أخلاقية ‏ دينية أو مرتكزة على المبادئ. 


ونظراً لوجود تمييز نوعي كما أكّدنا في الفصل الثاني بين طبيعة 
ومدى وسمة مفاهيم السنة في الحقبة ما قبل التقليدية والحقبة ما بعد 
التقليدية» فقد أثر ذلك في المحددات (-البارامترات) الإابستمولوجية - 
المنهجية التي يمكن ضمنها تطوير تفسير للقرآن. فضلاً عن ذلكء ولأنَّ 


(8/ا) إن عع:هانءاناهاط 014 1106هعةتمطابقك 186 - «هاكط جما ممم © 18 عاترامدق ,ععاعع طلقا .101 
.47-49 جزم ,(1996 ,كدعو 1017 ل51 :تمهطلم) .متايه أواع5 مدمط «ذأ ج0171 كمع ][ عنفاع ترعاار1 


(74) الكتاب يأتى بجمل يكشفها الحديث واختصار تدل عليه السنة - ابن قتيبة» تأويل مختلف 
الحديث» تحقيق محمد زهري النجار (بيروت: [د. ن.كاء *897امم/ الاقام)ء ص /ا8م. 


تفن 


المفهوم ما قبل التقليدي للسنةء بغضّ النظر عن مكون الأعمال/ العبادات 
فيهاء أدرك بتعابير أخلاقية ‏ دينية مجردة ومرتكزة على المبادئ» وجرت 
صياغته التكوينية اعتماداً على العقل». ومفهمته ضمن إطار مقاصد القرآن 
الأوسع نطاقأًء فقد سمح بإطار أوسع للتفسير القرآني مقارنة بمفهوم السنة 
المؤسسة على الحديث الذي دافع عنه فقهاء السلفية التقليدية الجديدة. 


سوف نناقش المضامين التفسيرية لهذه الاندماج المفهومي بين السنة 
والحديث وتأثيره في بناء المفهومين المعياريين ل «المؤمن» و«المرأة 
المسلمة» في الفصل اللاحق» حيث نقدّم عددأ من أحاديث الآحاد التي 
استخدمها فقهاء السلفية التقليدية الجديدة لبناء نسختهم عنهما. 
خاتمة 

ناقش هذا الفصل الافتراضات الناظمة للمناهج ما قبل الحديثة فيما 
يتعلق بمفهمة وتفسير القرآن والسنة ومضاميئها التفسيرية. وتبيّن أن هذه 
تشمل: نزعة تفسيرية متمركزة على فقه اللغة» «قصدية! نصية؛ أي تبني 
النزعة الإرادوية فيما يتعلق بالشرع والأخلاق والأنطولوجيا؛ الاعتقاد 
بالطبيعة الثابتة والمستقرة لمعنى النص القرآني كما هو موجود بكليته في 
ذهن مبدعه؛ نزع السياق عن/ وتهميش الخلفية التنزيلية (الوحي) للقرآن 
لأغراض تفسيره؛ النظرة التقليدية/ الإرادوية إلى العلاقة بين العقل والنقل 
(الوحي)؛ التجزئة النصية؛ الافتقار إلى مقاربة موضوعية (تعتمد على 
الموضوع) متمركزة على المبدأ والمقصد للتأويل القرآني. كما ناقش 
أيضاً المضامين التفسيرية لمناهج السلفية التقليدية الجديدة ومقاربتها 


تبيّن أيضاً أن المضامين التفسيرية لهذه الافتراضات تؤدي إلى غلو 
في تبسيط التفسير القرآني وتوحيده واتساقه؛ وعدم التوكيد على البعد 
التاريخي للوحي القرآني؛ وتطوير فرضية تأويلية اعتماداً على الرأي 
القائل بالطبيعة الثابتة والمستقرّة لمعنى النص القرآني كما هو موجود في 
ذهن مبدعه؛ ما يؤدي إلى تقييد الأطر التأويلية إلى أقصى حد؛ ونظرية 
تفسيرية تفترض أن من الممكن تفسير النص القرآني بموضوعية تامة؛ 
ومنهج غير قادر على التمييز تأويلياًء وبطريقة منهجية» بين العناصر 
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الكلية/ الشمولية وتلك المشروطة اجتماعياً ‏ تاريخياً للنص المقدس؛ 
ومنهج يعد الشرط التاريخي جزءأ من البعد الشمولي والمافوق تاريخي 
للوحي؛ ومقاربة معتمدة على الوحي لطبيعة القيمة الأخلاقية في القرآن 
التي تعد مسؤولة عن حقن الوحي بروح فقهية وشرعية شاملة» ما أدّى 
إلى التهميش اللاحق لعناصره الأخلاقية ‏ الدينية؛ ومنهج يتقيد فيه دور 
العقل في تفسير النص إلى الحد الأقصىء مع تجاهل الترابط الموضوعي 
والوحدة المؤسسة لرسالة التنزيل. وبدورهاء أدّت هذه العوامل كلها إلى 
ظهور نزعات تفسيرية غير قادرة على مفهمة (أو إدراك)»: أو حتى إضعاف 
المقاربة الأساسية المرتكزة على القصد والهدف لطبيعة وشخصية الخطاب 
القرآني وتفسيره. 

أخيراًء أدى منهج السلفية التقليدية الجديدة ومقاربته للسنة إلى 
تطوير تأويل قرآنى أضيف إلى المقاربات ما قبل الحديثة المذكورة آنفاً 
للتفسير القرآني» وازداد اعتماداً على الحديث من الناحية التأويلية» ومن 
ثمّ فقد خدم العلاقة التكافلية والتأويلية بين القرآن والسنة التي وجدت 
قبل عملية «قلدنة) الفكر الإسلامي ودمج السنة والحديث معاً 
إبستمولوجياً ومنهجياًء بحيث عُدَ الحديث الطريقة الوحيدة التي يمكن 
عبرها استدامة السئة وتجسيدها. ١‏ 
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الفصل (الرايع 


مفهوم «المؤمن» المثالي دينياً 
ومغهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 
وفقاً للسلفية التقليدية الجديدة 


سوف أفسّر في هذا الفصل كيف يوقّر منهج السلفية التقليدية 
الجديدة الركيزة التفسيرية المؤسسة لآراء فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
المتعلقة بقضية ما يكوّن مفهومى «المؤمن» المثالى دينياً (أولاً)» و«المرأة 
المسلمة» المثالية الدينياً (ثانيأ). وفي سبيل ذلك» سأقدّم مؤشرات ودلائل 
نصية من القرآن والحديث استخدمها فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» 
وأحثّل الجوانب والملامح التي تسترشد بها آراؤهم حول هذين 
المفهومين المعياريين. 


أولاً: مفهوم «المؤمن» المثالي دينيا 
وفقاً للسلفية التقليدية الجديدة 


مثلما أوجزت في المقدمة؛ أعني بتعبير مفهوم معياري ل «المؤمن؟ أن 
القرآن والسنة يبلغاننا عن الوضع الديني للآخر الديني» لا سيّما النصارى 
واليهود. وأعني بالوضع الديني؛ حدود مفهوم الإيمان في العقيدة 
الإسلامية»؛ وخصوصاً: هل يمكن اعتبار أتباع الديانتين المسيحية واليهودية 
مسلمين أم مؤمنين بالمدلول القرآني - السنة» ومن ثم من وضعهم في فئة 
الناجين ليفوزا بالخلاص؟ 
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١‏ الذات الدينية والآخر الدينى فى القرآن والسنة: أهمية السّياق 


قبل العودة إلى المذهب الفكري لأتباع السلفية التقليدية الجديدة» 
نحتاج إلى قول المزيد عن البيئة التي نزل فيها الوحي (وتجسيد النبي له 
فيما يتعلق بمسألة الذات والآخر)ء لا سيّما فى الحقبة المدنية؛ لأنَ رسالة 
النبي أصبحت في المديئة المنورة ‏ ومن ثم شُوية المسلمين ‏ أكثر وعياً 
بالذات. لكن النموذج المدني الذي جسده النبي والأمة الإسلامية المبكرة 
هو الذي يعده كثير من المسلمين نموذجاً يجب أن يحتذى مثاله في 
جوانب عديدة» تشمل العلاقة مع الآخر (الديني). فضلاً عن ذلك» وحتى 
استقصاء سريع للمحتوى القرآني (وتراث النبي) يبين ارتباطه العضوي بهذا 
السياق» لا سيّما ذلك البُعد من المحتوى القرآني الذي يتصل بالعلاقة بين 
المسلمين و«الآخر؛ الديني. 

يجب أن نأخذ بالاعتبار عدّة نقاط عامّة عند محاولة فهم مفهوم هُوية 
الذات والآخر من منظور ديني كما فهمت في زمن النبي في ضوء القرآن 
وتجسيد النبي له. أولاًء ظهرت رسالة النبي ضمن سياق مجتمعات دينية 
محلية راسخة الجذورء أهمّها ‏ بغض النظر عن المشركين - اليهودية 
والمسيحية والحنيفية”''. ويصف القرآن ذاته عدة أمثلة عن موقف 
المسلمين تجاه الآخر غير المسلم”"': وبالعكس”". 


انياء يتمير الموقف القرآني (وسلوك النبي) تجاه الآخر غير المسلم 
بطبيعته السياقية» ومن ثم بالازدواجية إلى حد ما”“. ومثلما لاحظت 
ويلدمان» يبدو أن هناك عملية تطوير للمعاني الدلالية المتراكمة”*', 


تعبيرهاء لبعض المفاهيم المهمة في القرآن (مثل مقفهوم الكفر) اشرو 


)١(‏ سوف نشرحها لاحقا في هذا القسم. 
(0) مثل المشر كين » والمنافقين» وأهل الكتاب (اليهود والتنصارى أساسأ). 
شف انظر مثلاً: البقرة: “لا و١59٠ء‏ والبينة .١‏ 
(4) يمكن العثور على الغموض (الازدواجية) والسياقية فى الحديث أيضاً. بالنسبة للنمورض 
القرا اد ني المتعلق ب»الآخر انظر : -ه«ملظ لسه نهآ عتسهاو1 0 ع1 عطل» بمعطعمة1 .11 
.268 هه 267-275 .هم ,(2003) 3 .0ه ,10 .01+ ,نراعاع30 0نه سحمط عتامواكك «رقصتأذ ك8 
(0) تعتمد هذه المعاني الدلالية المتراكمة على مقاربتها المرتبة تاريخياً لاستقصاء تطور معاني 
مفهوم الكمر في القرآن. انظر ؛ مذكأبا 6ه )مععممك عطا غه امعصدمماءبء2 عط1» ,سمدم لاء/لا .2 .كز 
.442-55 .هرم ,(1968 ,ص5 -.آنال) 20.3 ,88 .01ب ,بواعاع30 أمامء 0 تمءاسعاماء عرأذ زه أماصامل «رصة :00 عط 


ارلا 


سياقياً اشتراطاً صارماً. وفي سياق الاستقصاء المنهجي لهذه المعاني 
المتراكمة. تؤكد ويلدمان أن تطور معاني الكفر «ربما ارتبط أكثر من غيره 
بتاريخ الجاذبية الدعوية لرسالة النبي»”". 


وفي معظم الحقبة التكوينية للأمة الإسلامية» وفيما يتعلق بتشكيل 
مُويتها الدينية/ المعلنة في المدينة المنورة» ساد جو من الاحتكاك السياسي 
والعقدي/ الديني بين المدليين من جهة والمشركين والقبائل اليهودية 
والم 5 والمنافكين 4 من جهة أخرى. في ظلّ هذه الظروف». شغل 
المسلمين باستمرار هم بقاء مجتمعهم الديني المؤسس حديثاً. اجتمعت هذه 
العوامل وتضافرت فعا ويمكن 7 إنها د عن تبني المسلمين 
0 للآخر الي أحيانا: 0 00 المثال» يصف واط الظروف 
والدوافع الكامنة خلف العلاقة بين المسلمين وغير المسلمين» لا سيما بين 


«في أول عامين للنبي في المدينة» كان اليهود الأكثر خطرأ في 
انتقادهم لنيوته» ومن المرجح أن الحماسة الديئية لأتباعه, التي عه 
الكثير عليهاء كانت عرضة للتدهور والاتخار إلا إذا أمكن إسكات 
الانتقادات اليهودية أو تهميشهاء وطالما يخ يغيّر اليهود موقفهم ويتوقفوا عن 
النشاط المعادي» فلن يتعرضوا للمضايقة ل 


يشهد على ذلك القرآن ذاته”''“. لقد قاد اعتماد النص المقدس على 
السياق فيما يتعلق بالرأي تجاه الآخر (الديني)؛ قاد واردنبورغ إلى التوكيد 


(؟) المصدر نفسهء ص 447. 

(9) كان المسيحيون أقل عدداً في المدينة» ولم يمارسوا تأثيرأً اقتصادياً يذكرء ومن ثم فإن 
«شكاوى» القرآن من النصارى اقتصرت أساساً على مجال العقيدة. انظر : ع1«م' "01 ,18 أأنافء1ة .ل 
لإا نو1 2197لا عع ل1عطتصهت :عع لاتطصسهت) كتمموعطط بعلملا فاه لمعاددها0 كه كتسرراعدل عا كمع ااكتصات 

.(1991 ,ووعرط 

(4) مجموعة اعتنق أفرادها الإسلام ظاهرياً في المدينة من أجل المكاسب. لكنهم في الواقع 
دعمو ١‏ أعداء المسلمين. 

(8) انظر : ,(1956 ركوع81 لإأذووع حلصلا 0:0 :1080 0) مالعا[ أت 7704 ن/نطاة .11/1 .14 .ا 

27م 


)٠١(‏ للاطلاع على تحليل الآيات القرآنية ذات الصلةء انظر الهامش رقم © أعلاه. 


1 


على أننا «حين نعاين التفاعل بين الحركة الدينية الإسلامية الجديدة 
والجماعات الدينية الموجودة» تُفاجأ بأهمية العوامل الاجتماعية ‏ 
السياسية:'2. على نحو مشابهء يؤكّد فريدمان أن مواقف المسلمين 
المشكلة نحو الطوائف الأخرى التي واجهتهم تكونت نتيجة السياق 
التاريخي الذي حدثت فيه هذه المواجهة. وإلى عد معين طبيعة التقاليد 
الديئية للجماعة غير المسلمة المعنية", 


وإلى جانب العوامل الاجتماعية ‏ السياسية» حظيت الأفكار الدينية 
بالأهمية أيضاً؛ لأن تعزيز القرآن المستمر للهُوية الدينية الإسلامية ارتبط 
ارتباطاً وثيقاً مع الهُوية الدينية للآخرء لا سيّما اليهود والنصارى””"©. أما 
ملامح ل الهُوية الدينية وتقاطعها مع الديانات الأخرى”؟'' في 
القرآن فقد تناسجت مع تلك المتصلة بأصالة وتميّز الهُوية الاسلامية 
البازغة التي جرى التوكيد عليها''. ومن ثم 5 الملامح الدينية» 
والتفاعلات بين مختلف الجماعات الدينية في البيئة القرآنية» إلى البدء 
ببناء الهوية الدينية/ المعلنة للمسلمين» ولعبت دوراً بالغ الأهمية في 
بنائها!7 20 


في دراسة دونر التي تتناول مدى تشديد النبي والقرآن على التمايز 
الديني» أظهر أن «جماعة المؤمنين [الأمة] قد جرت مفهمتها أصلاً [في 
القرآن وصدر الإاسلام] بطريقة مستقلة عن الهويات المعلنة»: 


«ولم يتم إلا في وقت لاحق ‏ في أثناء الربع الثالث من القرن الأول 
الهجري على ما يبدوء بعد مرور جيل كامل أو أكثر من تأسيس النبي 


)١١(‏ ارملا بسجعلة لسة متامع8) نجعامه© عن عدمنتماع1 بوك0 قنه كارأأكنكط ,عنداطمعلعوو/ةا .ل 
.9 .م ,(2003 ,ععالزان 0 عل ععالة/اا 
)١١(‏ «لاعساط ءا ها كدونهام8 لاتهرعاهاط ««معاعط عط ممعم همه معص |10 ,لسممسصلعقظ .لا 
.م ,(2003 رومعع2 نوانوده اندلا مول طسق عع ل أءطسيدء) :و1 11ل ه18 
)١7(‏ :1 معاجقط ,(1997 ,10نم جعم0 :لعوكل:0) ععه1 ما ععم1 مبمةاع © فاته ك7اأعسلط ,أولطع2 .ا 
:008 لنة خالا ,عع لأ1تطصسهة) جبماعا كزه كماعا؟0 عئ[ا أت كبعموزاء8 عا 014 0117100 أنالط ,تعضهه12 ."1 
.(2010 رووعءط مموطااء8 
)١5(‏ مثل الإيمان باللهء وكتبه ورسلهء واليوم الآخر. . 

(19) النزعة الأخيرة أكثر بروزأ في سياق المجتمع الإسلامي في المديئة 
609 ) عطل) فته 4منمعطباا ,ععصهه<آ1 .1 متعأاصقط رععذر ما معغل عصعأاعام قجه كم اأسطط ,رخاطع2 
.كرءبوثاء 8 


18 


للأمة ‏ اعتبار العضوية في جماعة المؤمنين هُوية معلنة بحدّ ذاتها» حين 

أصبح مفهوم المؤمن والمسلمء باستعمال صياغة لاحقة قة إلى حدٌ ما للغة 

الاصطلاحية الدينية» يعني ذلك الذي لا يمكن أن يكون نصرانياً مثلاً أو 
لفلف 

يهودياة 2 . 


ويكتب في موضع آخر: 


«وحسب استخدام القرآن» لم يكن الإسلام والمسلم يملكان آنثذ 
الشعور بالتمايز المعلن الذي نربطه الآن ب «الإسلام؟ و«المسلم»؛ بل : 
يعنيان شيئا 20 وأشمل نطاقاً بل انطبقا أحياناً على بعض النصارى 
واليهود. . انين 

ويعر ض دوثر كما نما من الأدلة لدعم حجته بأن (بعض) اليهود 
والنصارى كانوا مؤهلين قرآنياً ليصبحوا «مؤمنين» و«مسلمين (أمرهم إلى 
الله)!*'. يؤكّد نزيديان ذلك عبر تأكيد وجود بعض الأدلة في التراث 
الفقهي الإسلامي التي نه تشير إلى أنه في صدر الإسلام» احين كانت حدود 
الأمة (الإسلامية) غير معينة» اعتبر اليهود والنصارى جزءاً منها'". 


من النزعات المهمّة الأخرىٍ في «تاريخية» تطور الذات الدينية 
الإسلامية الوعي المتنامي فر يجيا لكن باستمرار للذات الدينية للنبى 
وجماعته المبكرة. وبينما برزت محاولات للعثور على أرضية مشتركة 
وقاعدة توفيقية وتكررت مراراً في أثناء السئوات المبكرة من حياة 
النبي'", شددت العصور اللاحقة جيه علئ «السمات المكونة لهوية محددة 
وما يميز الفرد [مثلاً: المسلم] جوهرياً عن الآخرين2”"". و«بينما كانت 


2, لإأعوظ علطا مذ زاناصعل1-1اء5 اهدمتذسع لم20 :كمستلعن84 مغ وعععزاع8 وسمر» ,معمصممط‎ )١9/( 
عط1» ,معطهوة1] :50-51 ,9-53 ,12 :(2002-2003) نط4 أل .ضا نا نا © ع1نهصاذآ1‎ 151652230959 
.صم «ركتصتاكن34-مهل28 لمة لها عندموةادآ1‎ 268-269 


204 .كلع نات أأ 9 ء:1) 0:4 17104ن7ه باط رتعصدهجآ1 
() المصدر نفسه. ص 548 5ل. 

220 195 .ص ,تصماكط جز «متعمعه©) هارت عع 70/21 ,اق تتله 1 
)1١(‏ مثل أهمية القدس وتوجه المسلمين إليها بالصلاة. 

20 .44 .م ,مك01 فه كدصةأعا! ,وعداطدعلعدة نلا 


من الامثلة على ذلك تحويل القبلة من القدس إلى مكة. وتشدد الأحاديث النبوية (مثل تلك 
التي رواها البخاري في صحيحه) على تميّز الهُوية الدينية الإسلامية وفرادتها. 


خرن 


التعددية»» كما يؤكد ميرالي» «ركيزة أساسية للاسلامء أضيفت إليها فيما 
بعد نزعة استيعادية. في القرون اللاحقة على الوحي» اغتصب الدافع 
التعددي الأصلي الذي استحث ظهور «دستور المدينة» من قبل أطراف 
مدفوعة ببواعث سياسية شجعت التفسيرات الاستبعادية للقرآن من أجل 
تبرير الحرب والتوسع الإقليمي""". يقول شبولء الذي يردد هذه 
الملاحظة في معرض مناقشته سياق نظرة المسلمين المبكرة إلى البيزنطيين 
في أيام النبي: إن مواقف المسلمين تطورت من التعاطف والارتباط؛ء كما 
عبرت عنها الآيات القرآنية المبكرة» إلى خشية وخوف من القوة العسكرية 
البيزنطية» وازدراء ثروة بيزنطة ورخائها وترفهاء وأخيراً توقع عداوة 
مفتوحة وحرباً طويلة الأمد”؛'“. في نهاية المطاف. اعترف الإسلام باليهود 
والنصارى بوصفهم «أهل الكتاب4» وأسبغت عليهم مكانة «أهل الذمةه 
(أقليات محمية/ آمنة). 

هئالك نقطة إضافية يجب أخذها بالاعتبار فيما يتعلق بالمسألة التى 
نتفحصهاء هي المفهوم القرآني لملّة إبراهيم/ الحثيفية”". ربما تسمّى هذه 
الفكرة ‏ قرآنيا - نزعة توحيدية فطرية مؤسسة على الاعتقاد بالاله الواحد» 
وفقا لملة إبراهيم» التي عُدّت نظاماً اعتقادياً شاملاً وتمثل الموقف النهائي 
للنبي تجاه الذات الدينية والآخر الديني” ". لكن من غير الواضح هل 
حدد نبي الاسلام نفسه «الإسلام التاريخي» بأنه «التحقق الوحيد أو الممكن 
لدين الفطرة الحنيفية على الأرض6”"")؟ 


هنالك «نظرة إسلامية المنطلق» لمدركات المسلمين عن الآخر الديني 
تنبئق من بعض التفسيرات المعينة لتعاليم القرآن والسنة. تأسست هذه النظرة 
على فرضية أن القرآن هو مصدر المعرفة التجريبية بالآخر الدينى القابلة 


(97) ممعاط عباوط ا 6:4 عتضه' 0 6[ا مأ كتلعسباط ره كعتطاظى 736 ,لالموتكة .20 .3/1 
.ص ,(2006 رووعع لزاوع طلم نآ الأعءكمة بأوءاصمللة) 
( ؟) وءتطوعة دز لع رمسألا كه 35 مم82 01 ععقد!]آ عط1 زوطوعة عطا لتنة تاتس اممعز8« ,لبتمطاة 
:انا ,عاقعطمة) تعسهوظ .1] .له ,8 .اهلا ,لاءه1! عانمهأد! أدعادعمان) زه :موه" 1136 نصا «رععنطورعاانآ 
.[235-260] 242 .مم ,(2004 ,تتتنامه رهلا 
)١ 0(‏ موراماف تعقه سر« مطباط عو«ذلعاء تمر «عل البامء وت || جيه «بملعجطل عمل أأماعه 0 ول2 .عاعه8 .8 
141) 135-(124) 118 ,73-94 ,65 .مم ,(ده”"عمباة عا :كأموط) 2 عرياى رما 
0030 .87-4 .نزم ,ج011 14نه كاد أأعبفاط ,ع تناطاضع0 2 دلا 
إفففق المصدر نفسيه )> ص كلد و١١١1‏ 


1 


للتطبيق بصورة شمولية وعابرة للتاريخ (لا تاريخية) ودون اعتبار السياق40". 


وبعد أن أجملنا النزعات والتوجهات والظروف العامة التي صاغت 
نظرة الإسلام والسئة إلى الآخر الديني» سوف نتفحص بعض الايات 
القرآنية والأحاديث النبوية المتعلقة بالآخر الدينى ونحللها فيما يتعلق 
بمنهج السلفية التقليدية الجديدة في سبيل اكتساب رؤية متعمقة لكيفية 
بنائها لمفهوم «المؤمن». 


 "‏ منهج السلفية التقليدية الجديدة فيما يتعلق بمفهوم «المؤمن» 
المثالي دينياً: نصوص القرآن ‏ الحديث ذات الصلة 


نستقصي هنا كيف أفرزت عدة آيات قرانية :7“ احين فسوت علي 


أساس منهج السلفية التقليدية الجديدة» نظرة خاصة إلى الآخر الديني. 
وإلى جانب الاستشهاد بالآيات» سوف نقدم وصفا ايا للعحصر الذي 
نزلت فيه من أجل وضعها ضمن السياق. 


ع الى 1٠0‏ 
آنية0 ( 


أ آيات 


لوَلَنْ تَرْضَّى عَنْكَ الْيَهُودُ وَلا التَصَّارَءِ حَنَى تَتَبِعَ مِلَتَهُمْ 
اللَِّ هُوَ الْهُدَى وَلَيِنْ انَبَعْتَ أَهْوَاءَهُمْ بَمْد الذي جَاءَك مِن العلم ما لك مِن 
اللو مِنْ وَلِيّ ولا نَصِيرِ» (البقرة: )2 

ليا أيَا الَِينَ آمَثُوا لا َّخِدُوا بِطَانَُ مِنْ دُويكُمْ لا يَأنُوتَكُمْ حَبَالاً وَدُوا 
ما عَيكُمْ قَد يَدَتْ الْبَْضَاء مِنْ ألْوَاهِهَِ ونا تُخْفِي صُدُورُهْْ أكبدُ قذ بَينَا لَكُمْ 


0 


الآيّاتِ إن كنتم تَمْقِلونٌ 4 (آل عمران: .)١١8‏ 
«يَا أَيّهَا الَّذِينَ آمَنُوا لا تَتَخِذُوا الْيَهُودَ وَالنصَارَى أُوْلِيَاء بَعْضّهُمْ أَوْلِيَاء 


)1١4(‏ بكلمات أخرى., تنطبق انتقادات القرآن لبعض ممارسات اليهود والنصارى الذين عاشوا 
في الحجاز في القرن السابع الميلادي على جميع السابقين واللاحقين من اليهود والنصارى بطريقة 
لاتاريخية ولاسياقية. 

(9) قيدنا هنا أنفسنا بعدد محدود من هذه الآيات لضرورة الإيجاز. للاطلاع على مزيد من 
الآيات » انظر : القحطاني: الولاء والبراء وفقاً لعقيدة السلف (لندن: الفردوس»؛ »)1١999‏ جَ 3. 

لكر4ة استخدمت فى هذا الكتاب ترجمة يوسف على للقرآن. 

.1977 ,05ل الطندم8 قنرق الصماءتة51]) 50 +04 براهلط علا زه ع نوعاط 77 ,تالخ آناكسلا 


1:١ 


52007 سمه دده 3 يه 2 هوه 3 2 مو م 5 - 
بَعْضٍ وَمَنْ يَتَوَلْهُمْ مِنْكمُ فَإِنّهُ مِنْهُمْ إِنَّ الله لا يَهْدِي القَوْمَ الظَالِمِينَ» 


.)0١ (المائدة:‎ 


ٍتَِذًا انلع الأَدْهُُ الحم تَافئنُوا المُشْرِكِينَ حَئِتُ وَجَدتُمُومُمْ 
وَخْذُومُمْ وَاحْصُرُوهُمْ وَافْمُدُوا لَهُمْ كل مَرْصَدٍ قَِنْ َابُوا وَأنَامُوا الصّلاة وَآنَا 
الزَّكَاةَ فَخَلُوا سَبِيلَهُمْ إنَّ الله غَفُورٌ رَحِيمْ4 (التوبة: 0). 
وَمَنْ يَبْتَعْ غَيْرَ الإسلام ينأ فَلَنْ يُقْبَلَ مِنْهُ وَهُوَ فِي الآخِرَةِ مِنْ 
الْخَاسِرِينَ4 (آل عمران: 86). 

وثّق التفسير القرآنى التقليدي السياق الكامن خلف هذه الآيات 
والسور”'”. وعلى وجه العمومء كان بقاء المسلمين القلائل الذين سكنوا 
المدينة زمن تنزيل هذه الايات ‏ والسور التى تضمها ‏ معرضا لتهديد 
مستمرء من الداخل والخارج على حد سواء. أتى التهديد الداخلي من أولئك 
الذين وصفهم القرآن في مناسبات عديدة بالمنافقين» الذين تعاونوا مع 
المصادر الخارجية للتهديد وحاولوا تخريب الأمة من الداخل. أما التهديد 
الخارجي» بغضّ النظر عن قبيلة قريش المكية» فكان يتزايد باطراد ويشعر به 
المسلمونء لا سيّما من القبائل اليهودية التي تسكن ضواحي المدينة. في 
البداية» وقعت هذه القبائل معاهدة سلام مشتركة عرفت باسم #دستور 
المدينة)!"" وأقسمت على الولاء للنبى. ووفقاً لهذه الوثيقة» عُدَ سكان 
المدينة كلهم «أمة واحدة من دون الناس» تحترم الاختلافات الدينية فيما 
بينها كما أكدها وصدقها القرآن”"". فضلاً عن ذلك كله» اشترط الدستور 
علاقة صادقة» وتعاملاً شريفاً» وعدم الغدر بين المسلمين واليهود. وكان على 
جميع الموقعين على الوثيقة التعاون ضد كل من يهاجم المدينة («وإن بينهم 
النصر على من دهم يثرب6)”* ". لكنء. مع تنامي أعداد أمة المسلمين» 


(1) انظر: الطبري» جامع البيان عن تأويل آي القرآن (بيروت: دار الفكر» 998١))؛‏ ج 4. 


للاطلاع على عمل من أعمال الكتاب غير المسلمين» انظر : 4 :#71044بهالاط رود مامص .1 
.1991 رتعسهلاه0) تمع1لا :مهلهمة) مادا لنمماك رعولا 0ث أدرء الى ورعاعع 1[ 


257١‏ مم20 أموعا امنأ 5 لهاسامعطناط ‏ *'وامملء1ة كه «ماابتاعسمع' ‏ 186 ,جععاعم1 .كز 
.(2004 :ذوع2 وماأمة2آ ع1" :113 بوماععممط) 


(0©) إن مَذِ أمَتكُمْ آم وَاحِدٌَ وَأَنَا رَيُكُمْ فَامبُدُونٍ» (الأنبياء: 47). 
قارف .9 ,ج ,كفاع سنا ط زه عنطاظ 71:6 ,لالوع ذلا 


١5 


وزيادة قوتهاء واعتمادها على الذات ووعيها الذاتي» سحب هؤلاء اليهود 
دعمهم وبدؤوا علنا التعاون والتآمر مع مشركي مكة ضد المشلمية!2. 
وهكذاء نقضوا الاتفاق وغدروا بالمسلمين» ما استحث حتماً ردود أفعال من 
القرآن والنبي حول كيفية التعامل مع هذه القبائل والأفراد. في هذا السياق» 
كيرا نا استخدمت غملة |نزال عقوية الإعدام بحق (بعض) الرجال من قبيلة 
بني قريظة اليهودية0 "2 ونفي غيرهم أمثلة على السياسات الاستبعادية التي 
تبنّاها النبي والقرآن”"”". إن حقيقة كون هذه الآيات الواردة آنفأ متجذّرة في 
السياق وليست عامة بالطبيعة» لا تدعمها فقط حقيقة أن الخطاب القرآني 
المتعلق باليهود والنصارى يتضمن عدداً كبيراً من الآيات التصالحية 
والاستيعابية التي سنناقشها فيما يأتي» بل بحقيقة أن أعمال النبي ضد القبائل 
اليهودية في المدينة» كما يؤكد ميرالي «لم تكن مدفوعة بأي إخساسن 
بالاستبعاد الديني [للآخر]؛ء بل كانت نتيجة توترات مدنية يتعذّر حلّها ولم 
تؤثر في موقف القرآن من التعددية الدينية:0*". إضافةٌ إلى ذلك» يؤكد 
لحر وهو باحث (غير مسلم) متميّز ومختص بالديانات الإبراهيمية» 
أن القرآن» بعد معاقبة القبيلتين اليهوديتين :استمر في توقير أنبياء اليهود 
وإجلالهم وحتٌ المسلمين على احترام أهل الكتاب. التمرت جنتاعات 
يهودية صغيرة في العيش في المدينة. وفيما بعد تمتع اليهودء مثل 
المسيحيين» بالحرية الدينية الكاملة في الإمبراطورية 2 , 


فيما يتعلق بالآية 46 من سورة آل عمران» يؤكد إيزاك أن الآية 
فسرت في الحقبة ما قبل التقليدية أو المراحل المبكرة من الإسلام بطريقة 


ره .183-184 .جزم ,مقا رودم عاقصسسة 

[ففرف .تبر أعسناط ره عأطاظ 71:6 ,لإلدستاة 
هنالك عدد من التفسيرات للدوافع الكامنة خلف ما حل يبني قريظة» لا سيما مل كانت 
عمليات القتل واسعة النطاق أم اقتصرت على بعض الرزعماء. للاطلاع على وجهتي النظر 
المتعارضتينء انظر : آه ؤبلاءل معطا 280 00222 ننهة8 أ0 رمما5 عطا ده أطوائا علق أقلوعة .لل .للا 
خصة ,100-101 .هم ,(1976) فسماعه! هاه ستعلاء8 أوعم6) زه «إءاع0د عنامأعا أمنره!! مره أوصيامل «بمصتلع1/! 
01 «بله1 1201 01 صملامستممعع- 86 ث :005212 نامدظ8 01 عرعمدكة81 ع1 » ,تعاوتكا1 .ل .151 
.61-6 .مم ,(1986) 8 .أه؟؟ ,مانا هنره عأطعدا اا وعأفلناق 


(فخرف 011581230 نلطح8 ع8 )0 عرعوومة 1/4 عط 1 » ,تعامك1 
4 2 .م ,ارد المساط إن معاطاظ 186 ,لالمعتقة 
خرف 7 .م ,مه انه اانا هده أكتصعق 
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تتيح النجاة (من العذاب الأخروي) للجماعات الموجودة خارج الأمة 
الإسلامية» لكن التفسيرات اللاحقة استخدمت وسائل تفسيرية أكثر تطوراًء 
مثل «الناسخ والمنسوخ؛. «لاستثناء الآخر من النجاة””4). 

فضلاً عن ذلك كلهء لم تعتمد الطبيعة المحددة الخاصة (لا العامة) 
للآية الخامسة من سورة التوبة على الاعتبارات السياقية فقط» بل على 
الاعتبارات النَحُويّة أيضاً؛ أي إن استعمال أداة التعريف (المشركين) يحدد 
تطبيق «فاقتلوا المشركين؛ على قبيلة معينة ويجب عدم فهمها بوصفها 


5 : 500 ع2 
توجيهية ومعيارية شموليا '. 


ب الحديث 


ضمّ العديد من الأحاديث النبوية إشارات إلى السياق الموصوف آنفاأء 
حيث شذدد الرسول على الاختلاف بين المسلمين من جهة واليهود 
والنصارى من جهة أخرى» مما كرس الهوية المتمايزة عنهم» نقدم فيما 
يأتى عدة أمثلة : 


عن أبي هريرة أن النبي (يلِةِ) قال: «إن اليهود والنصارى لا يصبغون 
فخالفوهم» (أخرجه البخاري). 


عن عبد الله بن عمرو بن العاص أن رسول الله ئة) قال: «ليس مما 
من تشبه بغيرناء لا تشبهوا باليهود ولا بالنصارى فإن تسليم اليهود الإشارة 
بالأصابع تسليم النصارى الإشارة بالأكف» (الترمذي» حديث ضعيف). 


قال سهيل بن أبي صالح: خرجت مع أبي إلى الشام فجعلوا يمرون 
بصوامع فيها نصارى فيسلمون عليهم قال أبي: لا تبدؤوهم بالسلامء فإن 
أبا هريرة حدثنا أن الرسول (يَك) قال: لا تبدؤوا اليهود والنصارى السلام 
واضطروهم إلى أضيق الطريق؟ (رواه أبو داود)!©. 


)1١(‏ كماع اا ءانا زو عبطا عمسصءط عتضتداعا جل «كاإمساط نه امام عطاطآ ,ه' "0 ,عاعوو18 
.163 .م ,(1997 ,نار هعج0 :لعه01) رماومء مم0 اأدنامهعا 30110 


حدق .39 ,ص ,تع ةأمساط ره ععاطاط 776 ,لالورتكة 


[فدفق المصدر نفسه. سئن أبى داوود : /طاع08/11806 ناك /طدمء. 5ؤ5عمعة تس لأكنامط. بوب تمااط > 
لإ219 لعكدوعهة ,53389 ,النطهة مستاكب4! .اء.5186 عط انا طأأععل فط , < مسغط. عع لهأل تسملنطه 
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عن أبي هريرة أن النبي (يلِ) قال: «لا يزال الدين ظاهرا ما عجل 
الناس الفطر؛ لأن اليهود والنصارى يؤخرونة (أخرجه أيو داود). 


ليس من الصعب فهم كيف أدت هذه الآيات القرآنية والأحاديث 
النبوية» إذا أخذت يمعناها الظاهري دون اعتبار للظروف والخلفية التاريخية 
لهاء إلى بناء نظرة سلبية جد للآخر الديني» لتصبح بعد ذلك معيارية. 
وهذا بالضبط ما حدث مع أولثئك الذين تشبثوا بالنموذج التفسيري البعائيم 
القرآن والسئة كما وضعته السلفية التقليدية الجديدة» الذي د تميّز كما 
أوضحنا في الفصل السابق» بتهميش الخلفية السياقية فيما يتعلق ا 
هذه الأوامر والنواهي القرآنية ونصوص الحديث ومحتواها وفهمها 
وتفسيرها وهدفها. سوف تفضي النزعة التفسيرية لتعميم هذه الأوامر 
والنواهي المرتكزة إلى السياق» وهو ملمخ آخر من ملامح مقاربة السلفية 
التقليدية الجديدة لتفسير تعاليم القرآن والسنةء إلى تطبيق هذه الآيات 
والأحاديث على جميع المسلمين والمسيحيين واليهود قاطبةٌ في أثناء حياة 
الرسول وبعد وفاته. فضلاً عن ذلك» تعدٌ المقاربة التذريرية أو التجزيئية 
التي تبئّتها السلفية التقليدية الجديدة للدليل النصيء التي لا تأخذ 
بالاعتبار ‏ منهجياً ‏ الأدلة النصية كلها على موضوع معين من أجل تطوير 
نظرة متّسقة ومترابطة وشاملة» بالاقتران مع استخدام مبدأ النسخ كما تبئاه 
الفقه الإسلامي التقليدي » تعد مسؤولة أيضاً عن تطور هذه النظرة. إضافةٌ 
إلى ذلك. عمن تأويل السلفية التقليدية الجديدة المعتمد على الحديث 

للدة وميع أل العزية الذي جنه فيما وماق قل الحديش» على تتسير 
هذه الأحاديث النبوية بوصفها معيارية» ومن ثم فهي ملزمة دينياً. 


على سبيل المثال» في سياق مناقشة مفهوم «الولاء والبراء) الذي 
تطرّقنا إليه في الفصل الثالث» يقول الشيخ لحو سنن مول 11 
وهو باحث معاصر من أتباع السلفية التقليدية الجديدة : إن مفهوم 
«الولاء والبراء؛ يتعلق بالعقيدة لا بالسياسة» «وهو مفهوم ضخم في حس 


(47) نال القحطاني شهادته من جامعة أم القرى في مكة. حملت دراسته عنوان الولاء والبراء 
وفقاً لعقيدة السلف. ووزعت على نطاق واسع على شكل كتاب وعلى الإنترنت. وصادق عليهاء من 
بين آخرين» فقيه السلفية التقليدية الجديدة الشيخ عبد الرزاق عفيفي» الرئيس السابق لجمعية أنصار 
السنة المحمدية وعضو هيئة كبار العلماء في المملكة العربية السعودية. 


يخال 


المسلم بمقدار ضخامة وعظمة هذه العقيدة4» (قضية إيمان وكفر». 
ويضيف بأن «كلمة التوحيد لن تد تتحقق في الأرض إلا بتحقيق الولاء لمن 
يستحقٌ الولاء والبراء ممن يستحق البراء». ثم 000 بالآية الحادية 
لعي من مسورة المائدة: «إيَا أَيّهًا الِّينَ 1 مَئوا لا تَنَخِذُوا الْبَهُو 
وَالنْصَارَى أَوْلِيَاءَ بَعْضهُمْ مُْ أَوْلِيَاءُ بَعْضٍ وَمَنْ يولم ِنْكُمْ نه مِنْهُمْ م إِنَّ الله لا 
يَهْدِي الْقَْمَ الظَّالِمِينَ4» للإشارة إلى أن اليهود والنصارى في الماضي 
والحاضر هم خارج حدود الايمان2), 


فضلاً عن ذلك كله عند فدافقة الآية الأولى من سورة الممتحنة: 
(يَا أَيّهَا الَّذِينَ آمَنُوا لا تَنَخِدُوا عَدُوي وَعَدُوَكُمْ أَوْلِيَاءَ تُلْقُونَ إِلَيْهِمْ 
ِالْمَوَدُة. 5-8 دون أي اعتبار للسياق» وهي علامة مميزة أخرى لمنهج 
السلفية التقليدية الجديدة» مثلما أكدنا في الفصل السابق» يعلق القحطاني 
بالقول: 


«ولما عقد الله الأخوة والمحيبة والموالاة والنصرة بين المؤمنين» 
نهى عن موالاة الكافرين كلهم من يهود ونصارى وملجدين ومشر كين 
وغيرهما 5 

هناء يصوغ القحطاني بكل وضوحء عبر استخدام تعبيري المؤمنين 
والكفار رأياً مفاده أن «الإيمان» لا يوجد إلا في أمة أتباع محمد المتحققة 
اجتماعياً ودينياً وتاريخياً. 


على نحو مشابه» وفي سياق التعليق على الآية 5 من سورة ة الكافرون 
التي أمر فيها النبي أن يقول للكفار لَكُمْ دِيكُمْ وَلِيَ د دين4» يستشهد بابن 
تيمية (ت. 8الاه)477. الذي يعده فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» كما 


هق القحطاني ذل رمعع فخ مم8 -له 117 -وله/الا-لخ/199503 00/17 /رطدمء. ل طتمعد. :م11 > 
. < لامعو ف -قهاة10-5 
الصفحات هنا تشير إلى هذه النسخة الإلكترونية» ص م1 

ادق التحطاني» الولاء والبراءء ص ”47. 

(47) ابن تيمية عالم بارز في أصول العقيدة» كان وما يزال شخصية تثير خلافاً عميقأ فيما يتعلق 
بكيفية فهم/ انتحال آرائه/ دراساته و(إعادة) بنائها. جرى إحياء/ تنقيح دراساته وأبحاثه على وجه 
الخصوص بواسطة الحركة الوهابية واستخدمت لأغراضها. ينتمي ابن تيمية إلى المذهب الحنبلي. 
للاطلاع على مزيد من المعلومات عنه» انظر: . < لمغطع_رها أرط وده . مده كتوم أ19ا. جومم تطااط > 
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أوضحنا في الفصل الثالث» مخلّص الولاء للمعتقد الحقيقي وفهم العقيدة 
الإسلامية» ومن ثم فهو يعتنى منهج السلفية التقليدية الجديدة ولك يؤكد 
القحطانى : 


«ليس في الآية أنه (الرسول) رضي بدين المشركين ولا أهل الكتاب 
كما يظنه بعض الملحدين ولا أنه نهى عن جهادهم كما ظنه بعض 
الغالط. :440 

هناء وعلى أساس غياب السياق التاريخي الذي يسترشد به منهج 
السلفية التقليدية الجديدة» وآليات هذا المنهجء مثل التجزئة السياقية 
وتعميم السياقي/ الخاص» في الماضي والحاضر» يقدم الحجّة على 
أن دين اليهود والنصارى ليس ضحيخاً ومن ثم يحر مهم من مكانة 
«المؤ منين؟. 

هنالك مثال آخر يوفر لنا رؤية متعمقة لمفهوم السلفية التقليدية 
الجديدة عن «المؤمن» كما ناقشه القحطاني يتعلق بعدد الآيات القرانية في 
سورتي البقرة وآل عمران التي ذكرت أهل الكتاب واليهود وال 0650 


غلى. أساسسن «تعميم الخاص" الذي يعد ملمحأ مميزاً في منهج السلفية 
التقليدية الجديدة» يقول القحطاني: 


«فهذه الآيات وغيرها مما في مثل معناها تبين كيدهم [أهل الكتاب] 
وما يتربصون به للاسلام وأتباعه. ولذلك جاءت آيات كثيرة في تحذير 
المؤمئين ونهيهم عن الاستماع للكفار عامة ولأهل الكتاب خاصة. أو 
طاعتهم» أو اتخاذهم أولياء أو الركون إليهم»” 0 


هناء لا يكتفي القحطاني باعتبار أهل الكتاب من الكفار فقط» بل 
يساوي بينهم وبين اليهود والمسيحيين كلهمء في الماضي والحاضر» 
ويعدهم معاندين في كفرهم. 


(40) لكن شكك في هذا الزعم فقهاء مثل خالد أبو الفضل. انظر كتابه: :ه] فاعمدء5 16 
)2001 ركوع26 معنمعتسة كه تزأأوعء اونا 1" :5410 ,رسمطممآ) منذاذا مآ بإأسمع8 


2 القحطاني» الولاء واليراء» ص .١68‏ 
(59) البقرة: ٠١9‏ و45١؛‏ آل عمران: الا و5١٠1.‏ 
)2 القحطاني» الولاء والبراء:» ص .١97١‏ 
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تشمل الأمثلة 2 شواهد من فقهاء العصور الوسطى مثل ابن 
حزم (ت. 4401ه)7*, و بن القيم (ت. ١ه/اه)”*2.‏ والطيري (ت. 
٠*ه)””2.‏ الذين ب في سان الآية الخامسة من سورة المائدة أن 


أولئك المؤمئين الذين يتخذون اليهود والنصارى بالمعنى العام أولياء قد 
خسروا إيمانهه40. 

على نحو مشابه» يعد المدخلي» وهو فقيه آخر من أتباع السلفية 
التقليدية الجديدة؛ اليهود والمسيحيين «من الأمم الكافرةة»ء ويرى أن الله 
وصفهم «بأقبح صفاتهم وتوعدهم أشد الوعيد ولم يذكر شيئاً من محاسنهم 
التي أهدروها بكفرهم وتكذيبهم لمحمد (يَلِ) وما ارتكبوه من كفر 
وتحريف لكتبهم0!””. وفي معرض مناقشته لحكم من يتولى أهل البدع 
وينصرهم على أهل السنة» يشير المدخلي بعد الاستشهاد بالآية 1١4‏ من 
سورة آل عمران» إلى ستّ مسائل علق عليها القرطبي (ت. ١/51ه)0:‏ 


«نهى الله عر وجل المؤمنين يهذه الآية أن يتخذوا من الكفار واليهود 
3 الأهواء دخلاء وولجاء يفاوضونهم في الآراء ويسندون إليهم 


"لفنكا 


مورهمة 
وعلى موقع مشهور على الويب للسلفية التقليدية الجديدة 
(قتامه.نانة|كالائة89/.218)» نجد رسالة قصيرة كتبها راشد عبد المهيمن 


)6١(‏ كان ابن حزم مؤرخاًء وفقيهاء وعالماً بالعقيدة» عاش في الأندلس وينتمي إلى المذهمب 
الظاهري (النصي). في مؤلفه كتاب الفصل يشن هجوم على جميع المذاهب الأخرى التي تعتمد 
على العقل ومصادر المعرفة المستمدة من العقل في تفسير القرآن والسنة. 

(01) كان ابن القيم في الأصل محدثاً وفقيهاً عالماً بالسنة ومفسراً (بدرجة أقل). وهو حنبلي 
وتلميذ ابن تيمية. وما قلناه عن ابن تيمية في الهامش بالأعلى ينطبق على ابن القيم أيضاً. 

(0) كان الطبري مفسراً ومؤرخاً. ويُعدَ أهم مصدر للتاريخ المبكر للإاسلام؛ لأن تعليقه على 
القرآن في كتابه جامع البيان في تأويل آي القرآن» وكتابه تاريخ الرسل والملوك (كل منهما مؤلف 

من ٠غ‏ جزءا). جمع ولخص قسماً واسعا من المادة التراثية. 

() القحطانيء الولاء والبراء.» ص ١919-1١97”‏ و8١7.‏ 

ره وانماء ا 0 له'معتجهل-أه17 اماك اراق زه «روماهل0ئاءل8ة 77:6 ,تلهطل8545 -ام 
لتطوألطنا© للقمههط1-اة نممععولة) اعء'هصدذآ سموعان! ناخ ,كصدما ,كصيم0 هه كامه8 ,كام لاما 

30-1 .هم ,(2005 

(0) مفسر وفقيه مالكي. أشهر أعماله كتاب الجامع لأحكام القرآن (في التفسير) المؤلف من 
٠٠‏ جزءاً. ترجمت بعض الأجزاء إلى الإنكليزية بواسطة أ. بيولي (لئدن: دار التقوى» .)5٠٠١‏ 

(51) القحطانيء الولاء والبراءء ص .7٠١6‏ 


١14 


بعنوان «هل اليهود والنصارى مؤمنون: موقف الإسلام من أهل الكتاب». 
يستشهد الكاتب مرارا بكبار فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مثل عبد 
الرحمن بن حسن آل الشيخ١‏ وصالح ب بن العثيمين» » كما يستشهد وفقاً 
لمنهج السلفية التقليدية الجديدة الأوسع بالآيات القرآنية» مثل الآية ١‏ 
من سورة التوبة” 2*4 والآية ١١/‏ من سورة المائد:” 0 ويختتم بالقول: 

«في الحقيقة» استثنيت ستثليت اليهودية والمسيحية وجميع طرائق الحياة 
الأخرى مما هو مقبول من ل لأنها متجذرة في الكفر والشرك 
في واقع الأمر»””". 

يصادق الرحيلي”" “2 في الكتاب الذي ينصح فيه شباب أهل السنة» 
على هذا الرأي عبر القول: إن الأقليات المسلمة تعيش في «دار الكفرءء 
التي يعني بها الغرب. 

وباتباع خط التفكير' نفسهء يعلد ابن عثيمين في 0 كارا 
العوتة؟ أن ا الف هم من الكفار 69 كما مندرت: فقوي 
عن اللجنة الدائمة للبحوث العلمية والافتاء ذ في السعودية تقو ل بكل 
وضوح: 


«من أصول الإسلام أنه يجب اعتقاد كفر كل من لم يدخل في 
الإسلام من اليهود والنصارى ا كافرأًء وأنه عدو لله 
ورسوله والمؤمنين» وأنه من أهل النار. اده 


واعتماداً على ذلك» يمكن أن نستنتج أن مفهوم السلفية التقليدية 


4 دَانّخَدُوا حبَارَمُمْ هبام أرْبَاباً مِنْ دُونِ الله وَالْمَسِيِحٌ ابن مَرْيَمَ وَمَا أيرُوا نا لِيَمْبْدُوا 
ِلهأ وَاحِداً لا َه إلا مُوَسبْحَانَهُ ما بش رِكُون». 

(09) «لقد كَفَرَ لين انوا إن الله مُوَ الْمببحُ ائنُ مَرْيَمَ كل قَمَْ يمك مِنْ الله شيا إن أرَادَ أن 
يُهْلِك الْمَِبِحَ ابْنّ مرْيَم وَأمُهُ وَمَنْ في الأض جمِيعا وَلِلَِ مُلكْ السَّمَوَاتِ وَالأَرْضٍ وَمَا بَبْنّهُمَا يخْلْقُ مَا 
يَشَاءُ وَاللَهُ عَلى كل شِيْءٍ قَدِيرٌ». 

زلف .5-6 .مم , < كلم 01خ0)/ لدان امع ععنء/01م/صدمء. نماك بص مع أم. بود// :طااط > 

(11) الرحيلى» نصيحة إلى شباب أهل السنة؛ ص .١‏ 

١ 30‏ . < الهم .19 ليه مهد للم /ددمء.جمداكتصدعام. بررط اط > 

(3") .2011 ,8 انيوخ لعدوععمح , < ١0213‏ /قوطنةاكتراءع/148/ام/صءرسرمء. قن داكا اول/) :مط > 


احقيل 


الجديدة عن «المؤمن؟ يستثني كل أولئك الذين لا يعرفون الآنء أو لم 
يعرفوا في الماضي» بأنهم مسلمون بالمعنى المتجسد للكلمة. 

وإضافةٌ إلى ما ذُكر آنفاً. هنالك عدة آيات قرآنية وعدد من 
الأحاديث. التي أثّرت» حين انتزعت من سياقها الأصلي الموصوف آنفاً 
وطبئقت بصيغة منزوعة السياق في النظرة إلى الآخر الديني» حيث أكدت 
على التوتر والعداوة بين المسلمين واليهود والنصارى في أثناء العهد 
المدني المبكرء وعبرت عنهما بصب لعنات الله عليهم. نناقش فيما يأتي 


عدداً منها. 

اج - آيات قرآنية40) 

دلَتَجِدَنَّ شد النّاسِ عَدَاوَةَ لِنَّذِينَ آمَنُوا الْيَهُودَ وَالَّذِينَ أَشْرَكُوا. . . » 
(المائدة: ؟87). 

لتَاتِنُوا الْذِينَ لا يُؤْمِنُونَ بالل 4 ولا ِالْيَوْم الآخرٍ ولا يُحَرمُونَ ما حَرَم 
الله وَرَسُولُهُ وَلا يَدِبئُونَ وين حا ونوا الْكِتَابَ حَنَّى يُمْطُوا 


الْجِرْيَةٌ عَنْ يد وَهُمْ صَاغِرُونَ4 (التوبة: 19). 
د أحاديث نبوية 


عن عبد الله بن عمر أنَّ رسول الله (يكنِ) قال: «تقتد ن أنتم ويهود. 
حتى يقول الحجر: يا مسلمء هذا يهودي ورائي تعال فاقتلهة (رواه مسلم). 

عن عبد الله بن أبي مليكه: عن عائشة (ؤا) أن يهود أتوا النبي (يَلِةِ) 
فقالوا: السام عليكم. » فقالت عائشة: عليكم ولعنكم الله وغضب الله 
عليكمء قال: «مهلاً يا عائشة عليك بالرفق وإياك والعنف والفحش. قالت 
أولم تسمع ما قالوا؟ قال أولم تسمعي ما قلت؟ رددت عليهم» فيستجاب 
لي فيهم ولا يستجاب لهم فيَ؛ (أخرجه البخاري). 


(54) لم نضم في هذا الجزء من التحليل الآيات التي تخاطب «الكافرين» بدلا من «أهمل 
الكتاب» (مثل : النساء: 8لاء التوبة: « وثلالاء محمد: 5» الفتح: 154). لكن كما سئرى في القسم 
اللاحق» جرى ربط أهل الكتاب في عدة حالات بالجذر/ ك ف ر/ء وباتباع منهج السلفية التقليدية 
الجديدة» يمكن لهذه الآيات أن تطبق على أهل الكتاب» ومنهم المعاصرون؟؛ أي اليهود والمسيحيين 
في عصرنا الراهن. 
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يمكن لطبيعة هذه الآيات القرآنية والأحاديث النبوية إذا قُسَّرت من 
منظور السلفية التقليدية الجديدة» أن تفرز مضامين بالغة السلبية وتوفر 
ركيزة ديئية لذات إسلامية معارضة ومعادية للآخر الديني. 


من الأمثلة على هذا النوع من الذهنية والمقاربة لليهود والمسيحيين 
ذلك الذي يجسده الألباني» فقيه السلفية التقليدية الجديدة» حيث يرى أن 
النبي يحرّم التشبه بتحية اليهود والنصارى» ويقول: إواعلى البطلمين الا 
يقيموا علاقة حقيقية إنسائية المرتكز مع غير المسلمين ٠‏ وهو يؤسس 
قراره على مقاربة لا تاريخية ولا سياقية لإننين من أحاديث الآحاده أحدهما 
برواية عائشة ينسخ حديثأ أأعر يمل دا لرسول على نغير المجايي 011 
وبعد أن يلاحظ المقاربتين المتباينتين والخلاف بين الفقهاء التقليديين حول 
هذه قضية التحية هذه» يستشهد القحطاني مع ذلك بالطبري الذي يؤيد 
الرأي القائل إن الحديث الذي يحرّم إلقاء التحية على غير المسلمين عام في 
الطبيعة» ومن ثم يجب اتياعه» والثاني خاص ويجب ا 


على نحو مشابه» يستشهد الفوزان في أطروحته «الولاء 0 
بالآيتين 65١‏ من سورة المائدة» والأولى من سورة ة الممتحنة2'0 (من 
أخرى) للتوكيد على جوب ألا يتخذ المسلمون غير المسلمين د 3 
السعي للحصول على الدعم والمؤازرة 23 


وهكذاء وانطلاقاً من المناقشة قشة الواردة آنفاٌ يولد المذهب الفكري 
للسلفية التقليدية الجديدة» اعتماداً على منهجهاء مفهوماً مجسداً ل «المؤمن» 
لا يشمل سوى أمة محمد بمفهومها الاجتماعي ‏ الديني والتاريخي» 


(50) لعنوعع0ة «ركصوتأوعط© عط لمهة 5وعل عطأ [ه كتسمولع5 10 عمألهممدع1» ,ععموطاف-اة .لز 
٠‏ < 31 طق علتقط. بابو //:صااط > ,2007 ,15 وعطماء0 


(57) ورد في صحيح البخاري (رقم 57064): وصحيح مسلم (رقم 17/94). 

(707) القحطاني» الولاء والبراءء ص .18١‏ 

(0) (يا يها لذن آموا لا تخِدُوا عدوي وَعَدرَكُمْ واه تُلقُونَ 0 
يما جَادَكُمْ مِنْ الْحَنُ يُخْرِجُونَ الرّسُولَ وَإَاك ا 0 
سبلي وَابَِْاء مَرْضَاتِي تُسِرُونَ إلَيهِمْ بالْمَودة وَأنا أَهْلمُ يِمَا أَخْنَيئمُ وَمَا أعْلَسْمْ وَمَنْ يه قد 
ضَلّ سَوَاة السَّبيلٍ». 


0 .2011 ,14 لسقنتمعل لعودععع 2 ,7 .م , < ألم .16 /لطمقمط/1 لم /تدمء. مآد أ جوع لمع. بجبوم/)/ :طااط > 


١6هأ١‎ 


ويشدّد على العلاقة المتعارضة والمتنافرة بين المسلمين والآخر الديني. 
“' - نصوص القرآن ‏ الحديث المتعلقة بحدود الإيمان وفقاً لمنهج 
السلفية التقليدية الجديدة 

سوف نستقصي في هذا القسم كيف يرسم منهج السلفية التقليدية 
الجديدة لتفسير القران والسنةء ويعين حدود الإيمان والكفر ويطبقها على 
غير المسلمين» لا سيّما المسيحيين واليهود. وكحال القسم السابق» قبل أن 
نبدأ بالتحليل النصي» يتطلب التطور التاريخي لمفهوم الإيمان والكفر””"© 
بعض الشرح والتوضيح للتعرف على فهم السلفية التقليدية الجديدة لهذه 
المفاهيم وتقدير أهميتها وموضعتها في التراث الإسلامي العريض. 

- المفهوم القرآني عن الكفر والإيمان 

يقدم إيزوتسوء اعتماداً على نظريته/ منهجه في علم دلالات الألفاظ 
التاريخي القرآني» عدّة مكونات للمعاني المتضمنة/ المتعلقة بالجذر/ ك ف ر/ 
اعتمادأً على استعماله القرآني» وهي : 

١‏ الستر» أو التجاهل المتعمد» أو الجحود - معنى لغوي؛ 

؟ ‏ موقف جاحد تجاه الرحمن وعصيان أوامره؛ 

 '"'‏ تكذيب الله ورسوله والرسالة السماوية؛ 

4 - الكفر حين يستخدم مناقضاً للايمان؛ 

إنكار الإنسان لوجود الخالق كما يتمظهر في أفعال الغطرسة 
والتكبر والمشاكسة والافتراضات المسبقة(١"2؛‏ 

١‏ الكفر المرتبط بالشرك (إشراك آلهة أخرى مع الله) كما مارسه 
المشركون في الجزيرة العربية؛ 


)ع0 للاطلاع على المزيد حول معنى الكفرء انظر النص الرئيس اللاحق. 
(1/) ركوعءط بإالومعلاقهلا [انتاعال! بأهععاهه/ة) مه «ب0 ذا ما عاصعءدهت©) كسسمنعةأء![-مء11ا2 ,لاكاناج! .1" 
.1195 .هم ,(2002 


١6 


واعتماداً على كتاب إيزوتسوء لكن على أساس مقاربة أكثر دقة من 
ناحية الترتيب التاريخي لتطور معاني الكفر الدلالية» يقتفي والدمان التطور 
المتراكم لمعاني الجذر اللغوي/ك ف ر/ : بدءاً من قدرته الكبيرة على 
#التكيف؛».2 والمرور بتطور مثير بالتوافق مع تغير آراء النبي نفسه عن 
معارضيه ومناوئثيه» مروراً بحقله الدلالي كونه تقرر أساسأ بوصفه نقيض 
الجذر/أ م ن/(الذي استمدت منه كلمة إيمان بالطبع)» لا إلى ارتباطه 
المتزايد بمفهوم الشرك. وأشرا الإشارة إليه في سياق «مجموعة من الناس 
الذين تحت على المؤمنين قتالهه»”"". 

لأغراض هذه الدراسةء يجب تسليط الضوء على ثلاث نقاط مهمة في 
هذه الفرشلة ارلا يفترض مفهوم الكفر مسبقاً الإيمان بالله. ثانيً» يمكن 
تطبيقه على أولئك الذين كذبوا بالله (بالمعنى الوارد في البند ؟ آنفاً) 
ورسوله» ورسالته» ومن ثم ضلوا سواء السبيل. ثالنأء مثلما هو معروف 
على نطاق واسع. يشير القرآن أساساً إلى اليهود والمسيحيين بوصفهم من 
«أهل الكتاب:» لكن في عدة أمثلة (المائدة: ١7‏ البينة:١؟‏ المائدة: 
01)» استخدم الجذر اللغوي/ك ف ر/ أيضاًء كما سنبين لاحقاً. . من المهمّ 
أن نلاحظ فى هذا السياق» أن من غير الضروري أن يتضمن ذلك» حين 
نأخذ بالاعتبار المعاني المختلفة المذكورة آنفاً للكفرء انعدام الإيمان» بل 
شكلاً من أشكال التفكير/ العمل الخاطئ حتى من جانب المسلمين» كما 
جاء في الآية 4 من سورة التوبة: . وَِنّْهُمْ مَنْ يَقُولُ اندَنْ لي ولا تفن ألا 
ِي الْفِثَْةٍ سَقَطُوا وَإنَّ ججهَنّمَ لَمْحِيطَةٌ بالْكَافِرِينَ24 التي نزلت حسب التفسير 
التقليدي» في أولئك المسلمين الذين رفضوا المشاركة في غزوة تبوك. 
لكن» حين لا نتبنى متها مولي وموضعياً (اعتماداً على الموضوع) 
للتفسير القرآنى» سنواجه درجة من «الازداوجية» حين يتعلق الأمر 
بالموقف القرآني تجاه اليهود والمسيحيين و«المكانة الناجية» لدينهم. 

ومثلما أشار إيزوتسوء يعتمد المفهوم القرآني للمسلم/ الكافر””" على 

إفف4 443 .م تبت 1ه اصعء © عجلاإه ان نماءن2 +711 ,تقحدلاء ةا 

(7) أو «المؤمن» على وجه الدقة. لكن نظرأ لأن الدين في القرآن ودين النبي هو الإسلام» 
وأتباعه هم المسلمون» استخدمت كلمة مسلم هنا. للاطلاع على التطور اللاحق للكلمة في التاريخ 


الإسلاميء انظر: .عت ]ع2 |1 0110 04 1ه لأنااا رععصدهطآ] 


1١م‎ 


انقسام دلالي واضح إلى حدّ ما. لكن المسلمين غيروا فيما بعد طبيعة جدلية 
المسلم/ الكافر وأدخلوا عنصراً إضافيأًء هو مفهوم «مرتكب الكبيرة6 أو 
الفاسق. على سبيل المثال» عَدَ الخوارج ‏ أول فرقة إسلامية متزمتة (متطهرو 
الإسلام) 0 ا ب و و اه ار 
الفاسقين والكفار. أما المرجئة فقد عدوا الفاسقين مسلمين» ؛ بينما وضعهم 
المعتزلة في فئة خاصة”*". من الجدير بالذكر أن مفاهيم الفسق والكفر 
والنفاق مرتبطة ارتباطاً وثيقاً. . وفي الحقيقة» يعد الفسق والنفاق من أنماط 
الكفر””*". وعند تذكر التمايزات الواردة آنفأ» نستطيع تحليل عدة آيات 


قرآنية تتناول قضية حدود الإيمان وكيفية التصرف تجاه الآخر الديني. 
١‏ آيات قرآنية 


لا يَتََخِذْ الْمُؤْمِئُون لْكَافِرِينَ أَوْلِيَاءَ ص دون الْمُؤْمنِينَ وَمَنْ يَفْعَلُ ذَيِكَ 
َلِيِسَ مِنْ اللو في شَيْءٍ إِلَا أن م تَتَقُوا مِنْهُمْ ثَُاةَ وَيُحَدَّرْكُمْ اللَّهُ نَفْسّهُ وَإِلَى الله 


الْمَصِيدُ4 (آل عمران: 58). 
إن لين 4 مِنْ أَمْلٍ الْكتَابٍ وَالْمْشْرِكِينَ في نَارٍ جَهَثَم خَالِدِينَ 
فِيهًا وليك هم شر لبَرِيّة4 (البيئة : 6. 


ءِيَ يها الَّذِينَ 9 لا نَنَخِدُوا الذِينَ انَخَذُوا ويلك هُرُواً وَلْعِباً من 
الَِّينَ أُوتُوا الْكتَاتِ مِنْ قَبْلِكُمْ وَالْكُفَارَ أَوْلِيَاء وَانَقُوا اللّهَ إِنْ كُتُمْ مُؤْمِنِينَ 4 
(المائدة: لاه). 


<ِلَقَد كَفَرَ الّذِينَ قَالُوا إن الله هُوّ الْمَسِبحُ ابْنْ مَرْيّمَ...4 (المائدة: 17). 


ِلَمْ يَكُنْ الَِّينَ كَفَرُوا مِنْ أَهْلٍ الْكتَابٍ وَالْمُشْرِكِينَ مُفْكْينَ حََّى تَأنِيَهُمْ 
الَْينَهُ4 (البينة: .)١‏ 


"١‏ - حديث نبوي 


عن أبي هريرة (جيؤه) أن رسول الله (كةِ) قال: «والذي نفس محمد 


( 7/2 ) ركمعوط نزاتومءلاندنا للأتاعا/! ,لهععتمها/1) مه'جي0 عا مذ عاصعء001) كنامتعأاع«-مء اطاط ,ناكاناجآ .1 
156-12 .مم ,(2002 


(6/) المصدر نفسهء ص .187-١9/8‏ 
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بيده » لا يسمع بي أحد من هذه الأمة يهودي ولا نصراني » ثم يموت ولم 
يؤمن بالذي أرسلت به» إلا كان من أصحاب النار» (أخرجه مسلم). 


بسبب العداوة والتوتر بين المسلمين وبعض من أهل الكتاب» يمكن 
لتطبيق آيات «أهل الكتاب» التي تشير إلى «الفاسقين؟ و«المنافقين؟ (لا سيّما 
فى ضوء الآيتين لاه و ١‏ من سورة المائدة»ء والآية الأولى من سورة 
البينة» والحديث المذكور آنفأ)» أن ينتج بسهولة من استخدام النموذج 
التفسيري للسلفية التقليدية الجديدة. وسوف نناقش ذلك بمزيد من التفصيل 
بعد تحليل مفهوم «الإيمان». 


وكحال مفهوم الكفر» يتصل مفهوم الإيمان» من المنظور القرآني» 
اتصالاً وقبقا بسياق تكشف الوحي القرآني» ومر بتحولاات في المعنى 

في الفراك نفسه دفي مختلف التعليقات القرآنية في على فر مشابية 
الإسلامية نتيجة الانقسامات الاجتماعية ‏ السياسية والعقدية العاصفة» 
التي برزت بكل وضوح وشكلك :إلى ند يعيد: العضير التكويني للفكر 
الإسلامي 0 


يؤكد إيزوتسو أن الحقل الدلالي للايمان يدور حول مفهوم الكفر 
الذي احتلّ الجانب السلبي من الحقل الدلالي ومفاهيم المسلم (الذي 
خضع عن طيب خاطر لله وسلم أمره إليه) فيما يتعلق بالاهتداء. والتقوى. 
والشكر. المتصلة إيجابياً به بن" 


يشير إيزوتسو إلى «البنية الجوهرية لمفهوم الايمان05(0) ومكوناته 
الأساسية بوصفه مفهوماً عقديأ (لاهوتي) يهتمّ بالإجابة عن الأسئلة الثلاثة 


©» موضوع الإيمان (أي: من هو المؤمن؟)؛ 


70 برانوعع نانم لا ,كتمع ط] .لابطط) ,بجعاعة' تمع1 عبلا لزه رفسا ه537 0ه أمء1ماكاط 4 ,طاتمدك .ل 

.(1975 ,قمقاهمك/ا 1ه 
إفقفف .(2000 ,كهصهتاهع تاطن8 14هه بجع ه00 ,10.0 0)) «بوائل رجا وموك ]1 فته أمناانء8ا ,مقتصعطمع] .]1 
)74 كإوذاء8 زه اصءعء 000 1176 ,ناكأتا2آ 
(/) المصدر نفسه ص ”15-875 .١١‏ 


١6 


© الأدوات الأساسية للتعبير عن الإيمان (أي: كيف تكون مؤمناً؟)؛ 

© هدف الإيمان (أي: ما الذي يجب أن تؤمن به؟). 

فقا لإيزوتسوء. عد علماء العقيدة. بوصفهم ممثلين للمجتمع 
التفسيري القديم» الإيمان منتجأ جانبياً للعوامل الآتية: 

© معرفة الله ؟ 

© تصديق بالقلب؛ 

© إقرار باللسان؛ 

© الطاعة أو الأعمال الصالحة60, 

اختلفت المجتمعات التفسيرية الإسلامية اختلافاً عميقاً حول ما يشكل 
العوامل الجوهرية في الإيمان”'* وما هي تراتبية هذه العوامل التكوينية 
للإايمان. على سبيل المثال» وكما لاحظنا انفأ. عدّت بعض الفرق 
الإسلامية «الفاسقين» مسلمين» بينما لم تعدّهم غيرها كذلك. 

ومثلما أظهرنا في الفقرة السابقة» فإن تفسير السلفية التقليدية 
الجديدة للدلائل النصية المتعلقة بمفهومي الإيمان والكفر في القرآن 
والحديثء. وفقاً لمنهج السلفية التقليدية الجديدة» يتمثل في أن أهل 
الكتاب الذين أشير إليهم في القرآن والأتباع المعاصرين للديانتين 
المسيحية واليهودية هم من الكفار. فضلا عن ذلك» يجعل الدمج 
المفهومى لمفهومي السنة والحديث «الصحيح؟. ا سيّما نظرة السلفية 
التقليدية الجديدة للقيمة الإبستمولوجية والتأويلية لأحاديث الآحادء يجعل 
الحديث المذكور آنفاً الذي رواه أبو هريرة «صحيحاً». ومن ثمّ فإنه 
يحظى بتأثير معياري في كيفية صياغة مفهوم «المؤمن؟ في فكر السلفية 
التقليدية الجديدة. وبحسب هذه النظرةء فإن الهوية الدينية/ المعلنة لغير 
المسلمين في التاريخ . مثل اليهود والمسيحيين» لا تنضوي ضمن ما يعنيه 
«المؤمن» بالمدلول القرانى/ السنة. 


(80) المصدر نفسه» ص ”97. 
)8١(‏ على سبيل المثال؛. هل العمل (الصالح) ضروري ل «الإيمان؛. 
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ثانياً: مفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
عن مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 

كيف يبني فقهاء السلفية التقليدية الجديدة مفهومهم عن «المرأة 
المسلمة' المثالية دينياً؟ ما هي العوامل التي يمكن اعتبارها مسؤولة في 
منهجهم عن مثل هذا المفهوم؟ قبل أن أحاول الإجابة عن هذين السؤالين» 
أحتاج إلى شرح المعايير التي استخدمتُها في بناء مثل هذا المفهوم. أما 
تبرير المعايير فقّد شرححته في الجزء التمهيدي من هذا الكتاب. 

المعايير المستخدمة لبناء مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 

شيّدت المضامين التفسيرية المتعلقة ببناء مفهوم «المرأة المسلمة؛ 
المثالية دينياً التي ستساعدنا في الإجابة عن هذين السؤالين» حول نظرة 
السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين إلى: طبيعة الجنس الأنثوي 
(والذَ كري» ضمناأ)ء لا سيّما الجنسانية الأنثوية؛ وموقع المرأة المسلمة في 
المجال الاجتماعي/ العام الأوسعء وخصوصاً غرض ووظيفة الفصل بين 
الجنسين والحجاب/ النقاب؛ والحقوق والالتزامات الزوجية والهدف من 
الزواج. هنالك عدة افتراضات مؤسسة لبناء السلفية التقليدية الجديدة 
والمسلمين التقدميين لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً على هذه 
المستويات الثلائثة. ومثلما أكّدنا في المقدمةء. فإن المعاقيم المتنافسة 
والمتشعبة ل «المرأة المسلمة» المثالية دينياً تتبدى بكلّ وضوح عند ربطها 
بهذه المسائل. ومثلما تبيّن فى الفصل السابق» فإن الافتراضات المتعلقة 
بالفهم ما قبل الحديث ل «المرأة المسلمة» المثالية دينياً فيما يتصل 
بالمعايير الثلاثة تنطبق على منهجي المذاهب وأهل الحديث معاً. . 

- طبيعة الجنسانية الأنثوية (والذّكرية) وفقاً لفكر المذاهب 

والسلفية التقليدية الجديدة 


من أجل فهم بناء السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين 


لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياًء من المهم أولاً مناقشة المعنى 
الكلاسيكي/ التقليدي». الذي يشتغل ضمنه المذهب الفكري للسلفية 
التقليدية الجديدة» لمفهوم الجنسانية الأنثوية» ومن ثم الذكرية ضمناً. 


1١ /ا‎ 


الافتراض الأول الذي يحكم نظرة السلفية التقليدية الجديدة والكلاسيكية 
للجنسانية الأنثوية والذكرية عر اختلافهما الجوهري” 0 ووفقاً لهذه 
النظرة» تحتل الجنسانية موقعاً حاسم الأهمية لبناء الذكورة والأنوثة, 
ويُقال إن هذه الاختلافات الجنسية مؤسسة على الطاقات والوظائف 
البيولوجية والذهنية التي تميز بين الجنسين. تعد هذه الازدواجية الجندرية 
(القائمة على النوع الاجتماعي) الطبيعة الأنثوية مستمدة من الذكر 
المتفوق من الناحيتين الأنطولوجية والاجتماعية ‏ الأخلاقية. فضلاً عن 
ذلك» يعد جسد الأنثى مفسداً جنسياً. ومن ثمّء يُنظر إلى الطبيعة 
الجنسية الذّكرية بأنها «منتشرة وشاملة وضالة ومتعددة الأشكال)!*". 
وبذلك» يمتلك الرجل «رغبة جنسية يتعذر إشباعهاء يثيرها منظر المرأة» 
أو رائحتهاء أو صوتهاء ومن ثم تتشتت طاقته وتتحول من الجهود 
المنتجة إلى النشاط الجنسى المبدد لها. إضافةً إلى ذلك» اعتمدت 
الآراء ما قبل الحديثة حول المرأة على افتراض وجود انقسام (مصطنع) 

بين الجسم والعقل» والجنسانية والروحانية. أما التصنيف الجندري 
(النوع الاجتماعي) الأنثوي فقد شيد أساساً بتعابير جنسية. ٠‏ جرى ربط 
المرأة مع المجال «اللاديني» للأهواء الجنسية» وعدت مستودعاً لكل 
الجوانب «الذنياه للطبيعة البشرية» المناقضة تماماً للعالم «المتنورة 
للمعرفة (الدينية) الذكرية» التي تمثل المصادر الوحيدة للسلطة المرجعية 
الدينية الفلا 


ناقشت فاطمة المرنيسي وغيرها هذا الفهم للطبيعة الجنسية الأنثوية 


(85) دم س0 وال كزه عروالماع«مرءندط أملعممتعوط عوافوء لا داعا نا درء:10! عامانولاء8 رققاعة8 
129-17 .مم ,(2004 ركوعء2 كقعرء 1 أ0 لإأتومء دنآ مستأوتلة) 


(7ى) بوإأأدء نهنا لموصدظ]ط نذالا ,عع أقتطصسدت) ,ماعط برأممط :ذا نبدأكا فاه عوهامممطة رثلة .آ 
6 .ص ,(2010 رووعءط 


(4) المصدر نفسهء» ص لا. 
(486) المصدر نفسهء ص 187. 
(80) آه راوع افونا بعلل الاكسنة0)) جبماءط اكتلمادء ملظ جا دعسه11 لزه مك1 786 ,اع لقطعط5 .سآ 
.(2003 رووعءط 1102102 
(/اىم) «رههأاهاء7منعاظ1 اكتمتمع لل بطغنل112 غطا مأععلمء© لهة سعصددم/الا رعولء ا سمم1» ,طعاتقطة .5 
87-7 .وح ,(2006 ,ع لعأانده1 ععاءه لا بوع81) عبوملع821 مز وبروس ألو ط-كددمنواء؟! :017 4ننه #ه[كط رقع ه:0 .1 نما 
,88-0 .ركع 
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(والذكرية) بالتفصيل فى كثير من أعمالها. وهى تؤكد على أساس الأدبيات 
الإسلامية الكلاسيكية أن الحضارة الإسلامية خلافاً للحضارة الغربية 
الحديئة» طورت مفهوماً فاعلاً ونشطاً للجنسانية الأنثوية ينظم الغريزة 
الجنسية الأنثوية عبر «وسائل حماية وقائية خارجية»» مثل الحجاب والعزل 
والفصل الجندري والمراقبة المستمرة. ٠.‏ تدعم هذه النظرة «نظرية ضمنية» 
مؤسسة على فكرة «كيد النساء؛؛ أي قدرتهنّ على خداع الرجال 
وهزيمتهم. لا بالقوة بل بالمكر والمكيدة*". تعد هذه النظرية طبيعة 
العدوانية الأنثوية جنسية» «تمنح [المرأة المسلمة] جاذبية قاتلة تضعف 
إرادة الذكر على مقاومتها وتعطيه دورأا خاضعاً ومستكيناً وسلميا07, 
وبذلك» تعد المرأة تهديداً للأمة (والتظلام الاجتماعي السليم)» التي جرت 
مفهمتهاء » كما سنرى لاحقأء بوصفها ذكورية كنا 


ب - موقع المرأة المسلمة في المجال الاجتماعي/ العام الأوسع 
والغرض من الحجاب والفصل الجندري وفقاً لفكر المذاهب والسلفية 
التقليدية الجديدة 


استخدمت الثنائية الجندرية ‏ المذكورة آنفاً باختصارء اعتماداً على 
الاختلاف الجوهري في الطبيعة الجنسية بين الجنسين» وطبيعة الجنسانية 
الأنشوية» العدوانية والمفسدة أخلاقياً (للرجال) - لفرض عدد من القيود 
على المرأة في المجالين العام والخاص. ووفقاً للرأي القائل بالجنسانية 
الأنشور ية الفاعلة والمؤذية أخلاقياً (للرجال أيضاً)؛ عُدت المرأة مصدراً 
وسبباً للفتنة (الفوضى الاجتماعية و/ أو الأخلاقية)(6, 


ووفقاً لخالد أبي الفضلء فقد اعتبرت النساء كتلة من الفتن التي 
تتحرك وتتنفس. وجرى تشييد مفهوم المرأة بطريقة مصطنعة لتجسد 


(88) «ءءم3 تايط «جعاماة ه ذا كعأتصدمرط عاممت لواعاط- أنه !1 ع1 فدمو8 ,أووتمع لد 
.13 .م ,(1975 ,لالدمطزهن) وستطكتاطتاط سمستمعطع5 نخك1 ,عم لتتطسهة) 

لكف المصدر نفسهء ص .١160‏ 
للف للاطلاع على مزيد من المعلرمات عن «الفتنة» وةالكيد» يوصفهما جزءاً من الجنسانية 
الأنئوية التي لا تشبعء وسبباً للاضطراب الاجتماعي-السياسيء» انظر : 5ضهنجة!! ركداعنه8-نناد31 
اعم :113 ,سماععمفوط) عرثلام!]! عأرهامل-وطهدل جنا عسوسمععاط فاته «عفلاء 0 ترون 15هامم 1ر800 
3 .صقت ,(1991 ,ؤوعءط بإأأومعازون1 


164 


الغواية0'*“. وهكذاء ونتيجة لهذه النظرة إلى الجنسانية الأنثوية» أصبحت 
المرأة رمزاً للفتنة» وعدت من القوى المعادية للدين والمجتمع. أما فرض 
الحجاب/ النقاب فهو دليل يثبت الجنسانية الأنثوية الخطرة (على عفة 
الرجل)؛ وفجور المرأة» ودونيتها إزاء الرجل» إضافة إلى كونه شهادة 
دامغة على الجنسانية الذكرية الضالة» التى تنقاد بطريقة يائسة ودون 
مقنأوقة إلى :المراةء ويد تامسن تؤكيدها على أفغال حجة الاسلام أبى 
حامد الغزالي ٠١04(‏ -١١١١م)»‏ الذي يجسد في هذا المسألة نظرة 
المذاهب الكلاسيكية والسلفية التقليدية الجديدة» تقول فاطمة المرنيسي: 
إن النظرة الإسلامية برمّتها للحضارة تتمحور حول «المسعى لاحتواء قوى 
المرأة المدمرة الآسرة؛» ولأنّ من الضروري «السيطرة على النساء للحيلولة 
دون تشتيت انتباه الرجال وصرفهم عن واجباتهم الاجتماعية والدينية» 
بواسطة «إيجاد مؤسسات تعزز هيمنة الذكر عبر الفصل بين الجنسين». أما 
غرض ووظيفة الحجاب/ النقاب فيخدمان وظيفة مشابهة لتلك التي يخدمها 
الفصل الجندري» ويعتمدان على الفهم ذاته للجنسانية الأنثوية والذكرية. 
ووفقاً للمرئيسي» يعد الحجاب في الحقيقة الفعلية «رمزاً للفصل 
الجنسي»؛ لأن الفهم الكلاسيكي للجنسانية «مناطقي» أيضاًء بمعنى أن 
«آلياته التنظيمية تتألف أساساً من تخصيص صارم للمكان لكل من 
الجنسين»؛ إذ ينتمي المجال العام للذكور وحدهمء بينما ينتمي المجال 
الخاص» الأسري» ومجال الجنسانية» إلى الإناث0". 


ج - الحقوق والواجبات الزوجية والغرض من الزواج وفقاً لفكر 
المذاهب والسلفية التقليدية الجديدة 


ارتباطاً بأول نقطتين ناقشناهما آنفأ. طور الفقه الإسلامي ما قبل 
الحديث نظاماً من الحقوق والواجبات الزوجية. يتصف بالتمايز الحاد» 
والاعتماد المتبادل» والارتكاز إلى الجندر (النوع الاجتماعي)””"". ووفقا 


)01 .45 .« ,عنمهاط! 005 ما عو«تتموعمك ,الو-ا8 
زفكف 138-140 ,16 .هم بلأء/! ا مدمنق8 ,أودتسع 3 


(99) معو فبسمكاسال هجه ,الول رمه« جره عررمناعوع!! امتسابسع داكا سه ععنطاظ أمبصعت ,اله 
.(2006 ,لاع متعم 0 ,لره]0) 


١1 


لأحمدء لعب السياق التاريخي الذي ارتقى فيه هذا النظام دوراً رئيساً 
تقررت فيه العلاقات الزوجية بواسطة الفقه الإسلامي الكلاسيكي وورثتها 
السلفية التقليدية الجديدة”*"). أما المؤسسات البطركية (الأبوية)» والتة 
الاجتماعي إلى طبقات» والعبودية على وجه الخصوصء. فقد مارست تأثيرأ 
أساسياً على دور ووضع الزوجة والزوج في الزواج*". على سبيل المثال» 

تؤكد كاسيا علي أن الزواج في الجوهر اعتبرء راان الما مي 
وجنات 0 جندرية المرتكز. يقع في صميم هذا العقد صفقة يكم فيها 
ميادلة إتاحة الزوجة عونا بحقّها في تلقّي الدعم المالي والإعالة من 
3 وجها؟. فضلاً عن ذلك. تذكر أن «الفقهاء [الكلاسيكيين] يتقاسمون» 
أساساٌ نظرة إلى الزواج تعذهة توعا من نقل ملكية الزوجة» وعلى وجه 
الخصوص فرجهاء إلى الزوجء مقابل الهو واعتماداً على هذا 
المفهوم للزواج» أدّى واجب المرأة المستمر بأن تكون متاحة جنسياً 
لزوجهاًء إلى منح الزوج سيطرة ة كاملة على حركة روحته إلى حد كقدرته 
على منعها من الذهاب إلى المسجدء أو زيارة أهلهاء أو حتى حضور 
جنازة أفراد عائلتها الأقربين» مثل أبويها وأولادها2*0. أدت هذه النظرة 
إلى الزواج» إضافة إلى القوانين الأخرى المتعلقة بالطلاق والوصاية على 
الأولاد» والحقوق والواجبات الزوجية المرتبطة ارتباطاً صارماً بالتمايز 
الجندري» إلى إيجاد علاقة زوجية تراتبية وسلطوية» وتراث إسلامي 
كلاسيكي اعتماداً على المزايا الإبستيمية الذكرية. 


١‏ - المضامين التفسيرية لمنهج السلفية التقليدية الجديدة في تفسير 
القرآن ‏ السنة بالنسبة لبناء مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 


كيف استخدمت الافتراضات التفسيرية (المذكورة آنفاً) التى 3 
فتر كر : 


(945) .(1992 رووعع8 بإاأومع جملا علهلا :01) رمع جة1] بوع1!) «بماكا جا عفد فننه مم80 رلعصسطم 
)6 لنت عع1107710 ,ذلك 
() المصدر نفسه.ء ص 2.5 1١7١‏ و759_-56. 
(/61) لادعنات0 عه] 'زازووععة81 عط1 تععمءلنءمكتميال عنصداذ1 0م23 كستاكنا] عازكدععومء©» رثلة .كا 
ع اكنال 715-07 أأعنالا عنازكدعروم2 ,(.لء) 536 .© :أ «رباها عع 10190 250 عع ه1131 طاته امعروعع مومع 
172-19 0هة 169 .مع ,(2003 ,ل1تهسجعم0 :لع 0) «ستامصباط له ج006 
(88) المصدر نفسهء ص .١97.١٠‏ 


١1١ 


منهج السلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن ‏ السنة في بناء نسختها عن 
مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً؟ 


أ- نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى طبيعة الجنسانية الأنثوية 
(والذَّكرية) 


لا توجد آيات قرآنية تدعم النظرة التقليدية للجنسانية الأنثوية 
الموصوفة آنفاً. لكن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة يستخدمون عدة آيات 
قرآنية من أجل بناء هذه النظرة. على سبيل المثال» يستخدم ابن إسماعيل في 
كتابه طعواتة ره مءدمولدظ :إزء/ا 27:6 (١الحجاب‏ : الدليل على النقاب»)» الآية ١5‏ 
من سوزة آل عفران9"؛ :والآية ؟ من سورةةالثورة"*' 4 والآية ١4‏ هن 
سورة التغابن”''2؛ والآية 74 من سورة يوسف» من أجل إثبات أن «القرآن 
أشار إلى خطورة غواية المرأة»”"'''. هنالك أيضاً عدد من الأحاديث التي 
تربط المرأة بطريقة مباشرة بمفهوم الفتنة» وسوف نستشهد ببعض منها فيما 
يأتي. مع أنها لا تعد صحيحة كليأ حتى بمعابير نقد الحديث التقليدية. 


«تضع هذه الأحاديث الأساس لمعظم القرارات الناظمة لظهور المرأة 
وسلوكها. . وأصبحت أداة للرموز التي تعطي للمرأة دوراً به يثير الشكوك 
والشبهات أو ينطوي على الخيانة والغدرء ولربطها بالتهديد الداهم الذي 
50-5 جما 007, : 


للاطلاع على مئال لدعم هذا الرأي وتأييده على أساس أحاديث الآحاد. انظر: هط لثارة5-كم 
ر(2004 ,تسق لفذكنصة1 :عتمطهآ) معجمه17 بووبظ كه م01 786 ,(.لء ,رلقطة لنلطة) أزدذ ناخ لعطم 
115-6.مم 
لمزيد من المعلوفات الظر التفى الرئيسش الخو 
(19) رين لِلنّاسِ حٌُ ب الشّهوَاتٍ ين نّ التّمَّاءِ ء وَالْبَِينَ وَالْقَتَاطرٍ الْمَُنْطَرَةٍ مِنْ نْ الذَّمَبِ وَالْفِضَّةٍ 
وَالْخَيْلٍ الْمُسَوْمَةٍ َالَنعَا م وَالْحَرْثِ ذَلِك مََامٌ الْحَيَاةٍ الدُنيًا وَاللَهُ مِنْدَهُ حُسْنُ الْمَآب4. 
0 0 ) (الرَانيَة نه لاني دوا لواح نه ماله جل وَل َأحُدْكُمْ ب بِهمَا رَأَكةٌ في دين 
إِنْ كسم مو مِنونَ بالله وَالْيَوْم الآخر وَلْيْهَدْ عَذَابَهُمَا طَائَِةٌ مِنْ الْمُؤْمِنِينَ4. 
(يَا أيهَا الَّذِنَ آمتُوا إِنَّ مِنْ أزْوَاجِكُمْ وَأْلاوكُمْمَدُوَالَكُمْ َاحدَرُومُمْ وإ تَمْقُوا 
وَتَصْفَحُوا وَتَمْفِرُوا فَإنَّ الله خَفُورٌ رَحِيمْ4. 
(؟١٠)‏ طإن كَيْدكُنّ عَظيم4. انظر أيضاً: .قهدها ,طوا/ل له معد فاباظ- !16 77:6 ,لنقصكا ه15 .ه .3/1 
0 300 24-25 .مم ,(2009 ,كنا11500-لىم :05002.آ) تأتعمدا8 طقللقلطم 


ستلفق 6 .ص ,عاهاط 6045 جا واروأوءم3 ,أل ه1١11‏ 
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ويعود السبب أساساً إلى جمع منهج السلفية التقليدية الجديدة 
(والكلاسيكية) للحديث والسنة المرتكزة على الحديث معاً على الصعيد 
المفهرمى: واعتبار السنة معتمدة على الحديث إبستمولوجياً ومنهجياًء كما 
رأينا في الفصل الثالث. إضافة إلى أن أحاديث الآحادء حتى وإن لم تعتبر 
«صحيحة»”*''2 لأغراض فقهيةء إلا أن المناهج ما قبل الحديثئة عدت 
الصنفين مثبتين فيما يتعلق بقضايا الأخلاق والعقيدة”*''“. نقدم فيما يأتي 
عددا متها. 

عن أبى سعيد الخدري أن رسول الله (يلةِ) قال: «... فاتقوا الدنيا 
واتقوا النساء فإن أول فتنة بني إسرائيل كانت في النساء». 


عن عبد الله بن مسعود أن النبي (4) قال: «المرأة عورة فإذا 
خرجت استشرفها الشيطان». 


عن عبد الله بن عمر أن النبي (يلِةْ) قال: «ما تركت بعدي فتنة أضر 
على الرجال من النساء؟ة. 


يستشهد الشيخ ابن باز بالحديث الذي رواه أبو سعيد الخدري والحديث 
الذي رواه عبد الله بن عمر ليحذر الرجال من مغبة الاختلاء بالنساء» 
وزيارتهن على انفراد؛ والسفر معهن دون محره01050, ويضيف بأن ذلك كله 
يؤدي إلى الفجور والغواية"''“. أما المدخلى فيستشهد بالحديث الذي رواه 
ابن مسعود ويتفق مع هذا الرأي**''". ويستشهد ابن إسماعيل بالأحاديث 
الثلاثئة كلها لإثبات الحجة ذاتها”*'''. وكذلك فعل محمود”'''“. واعتماداً 
على ما سبق ذكرهء كما يؤكد خالد أبو الفضل» ليس من المفاجئ العثور 


)٠١5(‏ وفقأ لمنهج السلفية التقليدية الجديدة؛ كما ناقشئا في بإسهاب في الفصل الثاني» تعد 
أحاديث الآحاد هذه ملزمة #شرعاً». 
)26 .مو ,عه( 2045 ذا عا تادعم ,اله*1-اآ 
)١٠١0(‏ إه «مامعوناط0 © جره كبرمدكظ عع:17 ,تلط ل542-الخة .2 300 ,دمعمسنتهطاتآ-لف .34 ,عوظ دآ 
.ص ,(2003 مطقسمةط1-لث ,رسمععهلة) أعء'1513 1/1313 ناحاث .كئتهها ,عرزأاء/ا 
)٠١7(‏ المصدر نفسه. 
)1١8(‏ المصدر نفسهء ص 515. 
احالف .25-29 ,جع ,طوالة ره ءءء 0 طلز 77 ,انقصدكآ هآ .خة .11 
)١١١(‏ هطذ طتلهه]" .كصهما ,قعدم8آ كزه أم«للاط عنط؛ جم رلأءكبه[ عبمجط ور سنو ,لومصطوكة .31 
.2-2 .تزع ,(2008 ,نع مع ؤ'ع3003:6 :11 لتنتتلث) 13500" 
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على تعليقات كلاسيكية على هذه الأحاديث وغيرهاء تستعمل اللغة الآتية: 


«. .. لما جعل الله تعالى فى نفوس الرجال من الميل إلى النساء 
والالتذاذ بنظرهن وما يتعلق بهن فهي [المرأة] شبيهة بالشيطان في دعائه 
إلى الشر بوسوسته وتزيينه له» ويستنبط من هذا أنه ينبغي لها ألا تخرج 

بين الرجال إلا لضرورة» وأنه ينبغي للرجل غض البصر عن ثيابها 
والإعراض عنها م037 , 

ومن ثمّء سوف ثبنى هُوية المرأة المسلمة المثالية دينيأء كما سنؤكد 
لاحقأأء على طول خطوط «غيابها» الكامل عن المجال العام للذكور. على 
سبيل المثال» واعتماداً على حجّة أن النساء مصادر للفتنة» يعد فقيه السلفية 
التقليدية الجديدة الشيخ الميمني أن قيادة المرأة للسيارة أمر يخالف 
الشرعء كذلك السير في منتصف الطريق» أو السفر دون محرمء أو العمل 
في محطات الإذاعة والتلفزة”''. وباتباع نمط التفكير نفسهء وعلى أساس 
حججة الغواية والفتنة» يحظر الشيخ ابن جبرين» فقيه السلفية التقليدية 
البارزء أيّ نوع من الاتصال بين الرجال والنساءء بما في ذلك تبادل 
الرسائل» والنظر إلى الرجال الأجانب (ولا حتى الصور المعروضة فى 
الشاشات والمجلات)» والحديث عبر الهاتف؛ لأن «فى مراسلة الشبان 
للشابات فتنة عظيمة وخطراً كبيرأً ويجب الابتعاد عنها»"''. ويستخدم 
الشيخ ابن باز المنطق نفسه لتقديم الحججّة على عدم جواز السماح للنسا 
بقيادة السيارة أو العمل مع الرجال'*١“.‏ 


ب - نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى هُوية المرأة إزاء المجال 
الاجتماعي/ العام الأوسع. لا سيّما غرض الحجاب ووظيفته 


تقودنا الجملة الأخيرة من الشاهد السابق إلى قضية مفهوم «المرأة 


() 06005 د وعدم ,اله-181 نط لعاك كه ,181 ,9/10 ,:«أأسط طاطدد أحمقاى ,اسوجول!- الم 
.م عبوز 

(1١)و.‏ الميمنى » قاعدة الذرائع (جدة: دار المجتمع. كلمن ص الال الاو١6.‏ 
)١١7(‏ 26وطهمه2 .ل .كههنا ,ه071١‏ عالألجموء2 ومسهمنه1 عأصماءط ,.له ,لمسعسكخ-لف .114 
.209 لسة 181-182 .مم ,(1996 ركمعع2 'زاتلووء لملا طلدزنظ تسملدكمصعة12) 


010 المصدر نقسه» ص 711-084 
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المسلمة» المثالية دينيأ فيما يتعلق بوظيفتها في المجتمع الأوسع. وعبر دعم 
نظرية الجنسانية الأنثوية الفاعلة الموصوفة آنفاأٌء واعتبار جسد الأنثى 
مفسداً جوهرياً على الصعيدين الأخلاقى والاجتماعى» يفرض فكر مذهبى 
السلفية التقليدية الجديدة والكلاسيكية عدداً من الأنظمة والقواعد التنظيمية 
الاجتماعية/ المكانئية على المرأة تشمل فرض'الحببان!9١‏ أو 
النقاب”'2. وعزل النساءء والفصل بين الجنسين. وهي مرتكزة إلى أدلة 
القرآن/ الحديث الآتية: 


© الحجاب/ العورة 


١‏ القرآن 

الأحزاب: 64 

ليا أَيّهَا لني كَل لأَرْوَاجَِكَ وَبتَايِك وَنِسَاءِ الْمُؤْمِينَ يدَنِينَ عَلَيْهِنّ مِنْ 
جَلابِيبِهِنٌ ذَلِكَ أدنَى أن يُعْرَفنَ قلا يُؤدِيْنَ وَكَانَّ الله غَفُوراً رَحِيماً». 

النور: رك اين 
اقل للمُؤْمنِينَ يوا من أنصَارِِم َيَحْفَظُوا جه م ذل أذى ل 


2 سعاه# > سوس 


اوعفد ذلا لين تكد إلا ما هد ينها ترات يخشر ون على ريوط 
ولا بين زِينتَهِنٌ نَّ إلا لِبُعُولَتهِنَ َو آبَائْهينَ َو آبَاءِ بُعُولَيِهِنّ أَرْ أَبتَايهنٌ َو أَبنَاءِ 
ُعُولَيهِنَ أَوْ إِخْوَانِِنَ أَوْ بي ِخْوَانِوِنَ أو يني َخَوَاتِِنَ...4. 

٠ النور:‎ 

«وَالْقَوَاعُِ مِنْ النّسَاءِ اللابي لا يرج ل 
يَضَّعْنَ ِيَابَهُنَّ غَيْرَ مَُبَرّجَاتٍ بِزِيئَةٍ وَأَنْ د يَسْتَعْفِفْنَ خَيْرٌ لَهُنَّ وَاللَهُ سَمِيعٌ عَلِيع4. 

الأحزاب: 9م _ مم 


«يَا نِسَاءَ النْبيَّ لَسَعُد كَأَحَدٍ مِنْ النْسَاءِ إِنْ القَيْيْنَ قلا تَخْضَّعْنَ بِالْقَوْلٍ 
)١15(‏ أي ستر الشعر دون تغطية الوجه. 
)١١(‏ أي تغطية الشعر ومعظم الوجه (يغض النظر عن العينين). 


١1 "6 


قَيَطْمَعَ الَّذِي فِي قَلَبِهِ مَرَضٌ وَقُلْنَ نَوْلاً مَعْرُوفاً. . ورم في بُيُوتِكُنَ ولا 
تَبََجْنّ وج الْجَامِلِبةٍ الأولَى وَأَقَمْن الصّلاةَ وَآتِيِنَ الرّكاة و وَأَِمْنَ الله 
وَرَسُولَه إِنْمَا يريد الله لِيُذْمِبَ عَنْكُمْ الَّجْسنَ أَمْلّ الْبَيْتِ وَيُطَهُرَكُمْ 
َطْهي رأ4. 


الأحزاب: لاه 


ٍِّ. وَِذَا سَأَلتْمُومُنَ مَعَاعاً فَاسْأَنُومُنَ مِنْ وَرَاء حِجَابٍ يكم أَطْهّد 
لملُوكُمْ وَكُلُوبونَ وما كَانَّ لَكُمْ أَنْ تُؤْدُوا رَسُولَ اللّهِ ه ولا أن تَنْكَحُوا َرْوَاجَهُ 
مِنْ بَعْدِهِ أبداً إن ذَلِكُمْ كَانَ عِنْدَ الله 4 عَظِيماً». 


على سبيل المثالء يستشهد الشيخ عبد الله بن عبد الرحمن بن 
جبرين بالايتين ”7 من سورة النور ليؤ كد وجوب أن تغطي المرأة 
وجهها ويلاحظ أن الله أمر النساء (في الآية) بأن يضربن بخمرهن على 
جيوبهن» وعندما يرخيئه من الرأس» يغطي الوجه والعنق ومنطقة الصدر 
17١‏ 10) 
الأمامية : 


وبدوره» يستشهد الشيخ ابن باز بالآيات 09 5١‏ و75 77 ولاه 
من سورة الأحزاب» لتقديم الحجّة على أن القرآن يأمر نساء المؤمنين 
كلهن لا مجرد أمهات المؤمنين بالبقاء في البيتء وينهاهن عن تبرج 
الجاهلية؛ أي إظهار الزينة والمحاسن «كالرأس والوجه والعنق والصدر 
والذراع والساق ونحو ذلك من الزيئة؛1» لما في ذلك من الفساد العظيم 
والفتنة الكبيرة وتحريك قلوب الرجال إلى تعاطي أسباب الزناء حسب 
رأيه". وفيما يتعلق بالآيتين ١ - ٠١‏ من سورة النورء يعرف ابن باز 
الحجاب ليشمل جسد المرأة كله بما فيه الشعر والوجهء بحيث تعرف 
النساء بعفتهن. 

وباتباع نمط التفكير ذاته» يستشهد كل من ابن عثيمين والمدخلي 
بالآيات ٠‏ 5”” و 5١‏ من سورة النورء والآيات 06 1٠١‏ من سورة 
الأحزاب لدعم حجة حجاب المرأة ونقابهاء عبر القول: إن ارتداء الخمار 


21117 .5 .م ,ا( 1١0177‏ ع1نألن ع1 مجاماه"! وأنندان] ,. له ,لم ندن لذ .11 
(2)014 9-1 .هم ,كبرودكظ عع718 ,.لج )© 832 مدآ 
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على الجيوب يستدعي ستر الوجه؛ لأن الخمار يوجب ذلكء. أو لأنه مفهوم 
من ١|‏ ثم العام”*5©. 


؟" ‏ الحديث 


في كتيب حول واجب الحجاب ألّفه كبار فقهاء السلفية التقليدية 


الجديدة مثل ابن بازء وابن عثيمين» والمدخلي» جرى الاستشهاد بعدجٍ من 
الأحاديث النبوية لتقديم الحجّة لصالح فرض الحجاب والنقاب على المرأة. 


- قال علي بن أبي طلحة عن ابن عباس : إن الله أمر نساء المؤمنين 
إذا خرجن من بيوتهن في حاجة أن يغطين وجوههن من فوق رءوسهن 
بالجلابيب» وو ع و3 

ب بعد حادثة الافك تقول عا عائشة: ئشة: فلما سمعت صوته [صفوان بن 
المعطل السلمي] خمّرت وجهي وكان قد رآني قبل الحجاب'١"".‏ 
سياط كأذناب البقر يضربون بها الناس» ونساء كاسيات عاريات» مائلات 

0 

٠. 0. . . مميلات‎ 


د قال رسول الله (255): « . فالعينُ تزني وزناها النظرٌء واليَدٌ 
تزني وزناها اللمسٌء ٠‏ والرّجل تزني وزثاها الخُطى» واللسانُ يزئي وزِنّاه 


المَنطِقُ» والفّمُ يَزني وزناه القُبَلء والنفس تَمَتَّى وتشتهي» والفَرجُ يسدق 
ذلك أو يكذبة079. 


ه ‏ عن أبي حميد أن النبي (يككِ) قال: «إذا خطب أحدكم امرأة فلا 
جناح عليه أن ينظر إليهاء إذا كان إنما ينظر إليها لخطبته. وإن كانت لا 


تعلم”؟ "0 


)١19(‏ المصدر نفسهء ص 7١‏ و50-:11. 
)١١١(‏ المصدر نفسهء ص .١15‏ 
(1؟١)‏ المصدر نفسهء ص .5١‏ 
)١17(‏ المصدر نفسهء ص ؟5. 
(177) المصدر نفسهء ص ."١‏ 
(4؟١1)‏ المصدر نفسهء ص 78. 


1١77 


ا النساء 0 دفيان العيد قلن: يا 0 اللهىىء إحدانا ل يكون لها 
جلباب» فقال النبي (يفِ): لتلبسها أختها من جلبابهاء ويشهدن الخير 
ودعوة ١|‏ 010 


ز- عن عائشة يبنا قالت: ١كُنَّ‏ نِسَاءَ النَبِىّ المؤمنات يشهدن حّ 

سُولٍ الله (يةِ) صَّلاةً الْمَجْرِ مُتَلَفّعَاتِ ِمْرُوطِهِن م م ينقلبن إلى بيوتهن 
حين يقضين الصلاةء لا يعرفهن أحد مِنّ الْمَلّسِ قَالَتْ: وَكَانَ وول 
اللَّهِ 2 ذا إِذَا سَلَّمَ اذ نْصَرَفْنَ. لو أن رسول الله أدرك ما أحدث النساء 
لمنعهن اليد كما مَيْعة نساء بني إسرائيل»). 

ح - عن ابن عمر قال: قال رسول الله (5ةِ) : من جر ثوبه خيلاء لم ينظر 
الله إليه يوم القيامة. فقالت أم سلمة: فكيف يصنعن النساء بذيولهن؟ قال: 
يرخين ثيبراً. فقالت: إذاً تنكشف أقدامهن! قال: فيرخينه ذراعاًء لا يزدن 
23539 

ط ‏ عن عائشة رضي الله عنها قالت: كَانَ الرُبَانُ يَمُرُونَ ينا وَنَحْنُ 
مم وَسُول الله (5) مُخْرِمَاتٌء فَإِذا حَاذَوَا بئا سَدَلَتْ إِحْدَانَا جِلْبَابَهَا مِنْ 

سه عَلَى وَجْههَاء فَإِدًا جَاوَرُونَا كشئتاه”0. 


ي - قال النبي (يفِ): لا تتنقب المحرمة ولا تلبس القفازين”*"". 


ك ‏ روى عبك الله بن مسعود أن النبي قال: المرأة عورة فإذا خرجت 

يستشهد الهاشمي بأحاديث إضافية لتقديم الحجة على الطبيعة 
الإلزامية للحجاب بما في ذلك النقاب» كما يذكر الآيتين ١ ١‏ من 
سورة النور» وتعليق عائشة : 


(0؟١١)‏ المصدر نفسه» ص 6 
(0 ع0 المصدر نفسه» ص ؛. 
)١١0(‏ المصدر نفسه. ص 5460. 
)١58(‏ المصدر نقسهفء ص 45. 
)١19(‏ المصدر نفسهء ص 14. 
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«رحم الله نساء المهاجرين الأول لما أنزل الله هوَلْيَضْرِيْنَ بَحُمْرِمِنٌَ 
عَلَى جُيُوبِهِنَ4 شققن مروطهن فاختمرن بها'””". 


يستشهد ابن باز بالحديث الذي رواه ابن أبي طلحة )١(‏ لتقديم 
الحجة على الطبيعة الإالزامية للحجاب والنقاب عبر التوكيد على مرجعية 
ابن سيرين وعبيدة السلماني» ليفسر الآية 04 من سورة الأحزاب يُدْنِينَ 
عَلَيْهنٌ مِنْ جَلابِيبِنَ4 بمعنى ستر الوجه والرأس «وأن يبدين عيناً واحدة»؛ 
ويورد ابن باز حديث عائشة المذكور آنقأ (؟) ليؤكد أن النساء بعد نزول 
آبة الحجاب (الآية 8 من سورة الأحزاب)» لم يعد بالامكان التعرف 
عليهن بسبب النقاب الذي يخفي وجوههن. أخيراًء يستشهد ابن باز 
بحديث «صنفان من أهل النار...» مع الحديث المذكور في القسم 
السابق حول طبيعة الجنسانية الأنثوية وعفة النساء المسلمات» للاشارة إلى 
ضرورة عدم التشبه بالكافرات» مثل نساء النصارى اللاتي إيلبسن الثياب 
القصيرة» ويكشفن شعرهن وأجزاء من أجسادهن» ويصففن شعورهن 
حسب الزيّ الدارج عند الكفارء ويلجأن إلى التزين بوصلات الشعر 
المعروفة باسم «الباروكة)5"", 


من ناحية أخرى» يستخدم ابن عثيمين حديث «فالعين تزني. 2.١‏ للتعليق 
على» وتفسير/ توضيح الآية 7١‏ من سورة النورء وتقديم الحجة على أن «من 
وسائل حفظ الفرج تغطية الوجه؛؛ لأن كشفه سبب للنظر إلى المرأة وتأمل 
محاسنها والتلذذ بذلكء. وبالتالى إلى الوصول والاتصال بين الرجال 
والنساء”7"©. كما يستشهد بحديث فإذا خطب أحدكم امرأة...* ليؤكد أن 
الجمال هدف الخاطب حين ينوي الزواج وأنٍ الوجه هو الملمح الرئيس 
للجمال. . ومن أجل إثبات هذا الزعمء يبورد حديثاً آخر رواه المغيرة ة بن شعبة» 
الذي خطب امرأة فقال له النبي «انظر إليها فإنه أجدر أن يؤدم بينكمان"""". 
ثم يصوغ رأيأء اعتماداً على حديث أم عطية وعائشة ( و 7): مفاده أن 


)١7 ١(‏ رجعدمم؟!! #شاعبالا عا زه درا أورمكمء أ أرماعط عناز1 71:2-له«اأعياة أمء14 7172 متستطمة !اهم 
.75 .0 ,(2005 بغطعنامط]1” عتصقاذ] 01 عالااأامه] أقصمل دمعلهآ تطلمجلظ) 


الضتف ,م ,كترمدكظ عع117 رعدظ8 م1 
(1033) المصدر نفسهء ص ,8١‏ 
(17) المصدر نفسهء» ص 59 .1١‏ 


١8 


الحجاب والنقاب عادة اتبعتها الصحابيات اللاتي يجسدن النماذج التي 
تحتذى للمسلمين كافة» ومن ثم فإن من واجبر النساء المسلمات اتباع هذه 
النموذج 217 ينا بعك سل نك ابن عمر (8) دليلاً يثبت وجوب ستر القدمين 
على المرأة ويستشهد بحديث «كان الر كبان...) (9) وحديث «لا تتنقب 
المحرمة. . .2 )١١(‏ وبرأي ابن تيمية لتقدي الحبعة على الطبيعة الالزامية 
لستر الوجه ولبس القفازين لغير المحرمة'”''. أما الشيخ المدخلي فيستشهد 

بحديث ابن مسعوة (11) لاثيات ريه ينا على الثيراة تر جسمها كله» بما بما 
في ذلك الوجه والكفين؛ لأن هذه الأعضاء مما يشتهي الرجال"'"2. كما 
يستخدم مايدعوه الدليل من القياس» اعتماداً على حجة الفتنة الموصوفة 
آنفاًء ومن الحديث 0 . فضلاً عن ذلك كله يدعم المدخلي رأيه عن 
الطبيعة الالزامية للحجاب والنقاب عبر الإشارة إلى آراء ابن تيمية» وفقهاء 
الحنابلة المتأخرين مثل ابن النجار الفتوحي (رت. ٠048ه).‏ والبهوتي 
الحنبلي (ت. ١9١1ه.)؛‏ وغيرهمء مثل الامام الشوكاني (ت. 3740)01874. 
يدحض ابن عثيمين أيضاً الأدلة التي يستخدمها أتباع المذاهب الأخرى» 
بصيغة أحاديث نبوية غالبأء لإثبات الطبيعة غير الإلزامية لستر الوجه 


والقدمين والكفين (المذهب الحنفي مثلاً)50", 


© المجال العام والفصل بين الجنسين 
١‏ القرآن 


سورة الأحزاب: #79 - “ام 


يا نِسَاءَ الت لَسْمْنَ َأحَدٍ مِنْ النّما مَاءِ إِنْ اتَقَيئنٌ فلا تَخْضِعْنَ بالقَولٍ 
2 ل 1 0 ص 
الّذِي في قله مَرَضٌ وَكُلْنَ تلام معروفا. وَكْرَنَ في + مرّجر 
2 الْجَامِلِيَةٍ الأولى وَأَقِمْنَ الصّلاة وَآنِينَ الزَّكَاةَ وَأَطِمْنَ اللّهَ وَرَسُولَه 
)١174(‏ المصدر نفسهء ص 4١‏ - 45. 
)١76(‏ المصدر نفسه.؛ ص 8؛. 
)١1(‏ المصدر نفسهء» ص 59. 
(17090) المصدر نفسه. ص 45 -44. 
)١178(‏ المصدر نفسه »6 ص 65-148 
(232)) المصدر نفسه.» ص 6 -04, 


١و‎ 


إِنَمَا يُرِيدُ اللّهُ لِيُذْحِتَ عَنْكُمْ الرّجْسَ أُمْلَ الْبَيْتِ وَيُطَهْرَكُمْ تطهيراً». 


م“ 


سورة الأحزاب : 0 


282 .. وَإذَا سَألشُمُومُنَّ مَتَاعاً فَاسْأنُومُنَ مِنْ وَرَاءِ حِجَابٍ ذُلِكُمْ أطْهَرْ 
لِمُُوكُمْ وَقُلُوبِنَ وَمَا كَانَ لَكُمْ أنْ تُؤْدُوا رَسُولَ الل وَلا أن تتكخوا أَرْوَاجَُ 
مِنْ بَعْدِ أبَداً إِنَّ ذلِكُمْ كَانَ ء عِنْدَ اللّهِ عَظِيماً». 

١‏ الحديث 


عن عبد الله [هو ابن مسعود] عن النبي (8ةِ) قال: «صلاة المرأة في 
بيتها أفضل من صلاتها في حُجرتهاء وصلاتها في مخدعها أفضل من 
صلاتها في بيتها". 

عن أبي بكرة أن النبي قال: «لن يفلح قوم ولوا أمرهم امرأة». 

عن أبي هريرة أن رسول الله (يكيِ) قال: «لا يحل لامرأة تؤمن بالله 
واليوم الآخر تسافر مسيرة يوم وليلة إلا مع ذي محرم عليهاة. 

اعتماداً على ما ذُكر من نصوص القرآن والحديث؛» عُدت مشاركة 
المرأة في المجال العام؛ حتى بغرض الصلاة في المسجدء مكروهة 
ومستمهرة وتنتهك هذا المجال الذي ينتمي إلى الذكور وحدهم. 

وباستخدام الأدلة الواردة آنفاً وغيرها من الأدلة المشابهة المأخوذة من 
القرآن والحديث» تعد رسالة التخرج في الفقه المقدمة إلى جامعة الملك 
سعود الإسلامية في الرياض» بعنوان: «ولاية المرأة في الفقه الإسلامي». 
التي كتبها ح. أنور» اعتمادا على منهج السلفية التقليدية الجديدة» تعد 
ولاية المرأة مقيدة بمسؤوليتها عن مالهاء بينما ينحصر عملها في الوظائف 
الطبية أو التعليمية المحددة دون السماح بالاختلاط بين الجنسين» وفي 
إمامة النساء الأخريات في الصلاة. أما أدوارها القيادية (ولايتها) في 
المجالات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والقضائية والتعليمية والطبية 
والإعلامية فتعد غير شرعية”'*''. وهو يؤكد ذلك على أساس الحديث الذي 


)١140(‏ حافظ محمد أنورء «ولاية المرأة في الفقه الاسلاميء» (أطروحة لنيل شهادة 
الماجستير» جامعة الإمام سعود الإسلامية» دار بالانسية؛ )»)1١8849‏ ص لا١٠.‏ 


1١و‎ 


4ك 


رواه أبو بكرةء وغير ذلك من الأسس. ويستشهد الهاشمى وابن 
باز””*' بالحديث الذي رواه أبو هريرة لتحريم الاختلاط بين الرجال 
والتساء. الذي يمكن أن يؤدي إلى انتشار الفسق والفجور. 


وعلى نحو مشابه» يحرّم ابن عثيمين على النساء لعب أدوار سياسية 
على أساس الحديث الذي ذكر فيه النبي أن النساء ناقصات عقل ودين 
والدليل التاريخي الذي يثبت أن النساء لم يشاركن في اختيار أيّ خليفة17", 


ما هي المبادئ الأساسية في منهج السلفية التقليدية الجديدة التي تعد 
مسؤولة عن هذا التفسير للأحاديث النبوية والنصوص القرآنية الواردة آنفاً؟ 

من هذه المبادئ الأساسية مفهوم الإرادوية الذي ناقشناه في الفصل 
الثالث.» ويتضمن ا فقهياً عن إرادة الله. لهذا المفهوم: مضامين مهمة 
تؤثر في كيفية تفسير الأدلة النصية القرآنية التي أوردناها آنفاً. على سبيل 
المثال” أعيدت قراءة/ تفسير الأمر القرآني الوارد في الآيتين !بسن 
سورة النور فيما يتعلق بقواعد اللباس للنساء (والرجال) بوصفه واجبا شرعيا 
لا نصيحة أخلاقية - يجب أن تطبقه «الدولة الإسلامية؛ وتفرضهء دون أن 
تمنح النساء أيّ خيار في هذا الشأن. لذلك» فإن المفهوم المعياري للصورة 
الذهنية للمرأة ‏ التى عدت 0ن مختلفة عن عورة الرجل وفقاً 
لغالبية آراء الفقه التقليدي”**2 الذي يشتغل علم أصول الفقه من منظور 
السلفية التقليدية الجديدة ضمن إطاره ‏ شمل ستر الجسد بأكمله 
(بالحجاب/ الخمار/ الجلباب) باستثناء الوجه والكفين» أو في بعض 
الحالات تغطية الوجه أيضاً (بالنقاب)» وبني في علاقته بمفهوم المرأة 


٠ لمحجبة‎ ١ 
,اله ة7اأعطاط لمع 10 716 ,تستتطعو الى‎ ١ 2 كما ورد فى:‎ )١51( 
,تلإدككظ م17 ,832 نط1‎ 7, 20 


00 -0 0131لا 119115/563ه-اقاعء لاعن تقطقةه أكل/روعاء عه /رتامء. تنه أكتتوم هع امع . باجو م/م اط > 
٠‏ ,14 نانول لعذ5دعع20 , < الناط.كع )اهم ل5ص 118351105 
)١144(‏ راجع خالد أبو الفضل آراء الفقهاء الكلاسيكيين التقليديين حول تعريف «العورة». 
ويلاحظ أن التعبير استخدم غالباً في سياق مناقشات الفقهاء لما يجب ستره في أثناء الصلاة؛ وليس 
فيما يتعلق بما يجب ستره خارج أو قاتهاء كما يشيع هذه الأيام. انظر : 6045 «ذي«#معمك ,81-01 
.255-58 .مم ,عولل 

)١5(‏ المصدر نفسه. 


هن 


من الملامح المميزة الأخرى لمنهج السلفية التقليدية الجديدة مقاربته 
اللاسياقية أو (فى أفضل الحالات) المهمشة للسياق» لتفسير ومفهمة طبيعة 
المؤشرات والأدلة في القرآن ‏ الحديث. وفيما يتعلق ببناء مفهوم «المرأة 
المسلمة؛ المعياريء يتضح ذلك على وجه الخصوص في قضية نظرة 
السلفية التقليدية الجديدة إلى الجلباب/ الحجاب وممارسة الفصل بين 
الجنسين. تبدو هذه الأوامر القرآنية معتمدة اعتماداً كبيراً على السياق40, 
ومن ثُمّء تسترشد السلفية التقليدية الجديدة بمنهج نصي تجزيئي لا 
سياقي ؛ لا يسعى إلى إجراء أيّ تمييز بين الطبيعة الخاصة المحددة الممكنة 
فى الآيتين 44 5١0‏ من سورة الأحزابء, والطبيعة الأكثر عمومية للآيتين 
#١‏ من سورة النور. لذلك» اعتمدت تفسيرات السلفية التقليدية 
الجديدة في هذا السياق على ما دعوثه في الفصل السابق ملمح «تعميم 
الخاص» في منهجها ونزع الآيتين 54 7١‏ من سورة الأحزاب من 
سياقهما التاريخي. غياب مقاربة المقاصد عنصر آخر من عناصر منهج 
السلفية التقليدية الجديدة يؤدي إلى هذا النوع من المنطق؛ أي إن الآيات 
القرآنية المتعلقة بالحجاب يمكن أن تفهم من حيث إنها تشجع بعض 
المبادئ الأساسية مثل الحشمة والحياءء وأن الحجاب كان وسيلة حساسة 
ثقافياً نحو تحقيق هذه المبادئ الأخلاقية وليس غاية فى حدّ ذاته. فضلاً 
عن ذلك كلهء أدى دمج السلفية التقليدية الجديدة مووي السنة 
والحديث» لا سيّما رأيها فى القيمة التأويلية لأحاديث الآحادء إلى جعل 
الحديث آنف الذكر «مقيداً» فيما يتعلق بمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية 
دينياً. واعتماداً على هذه السمات والملامح المميزة لمنهج السلفية التقليدية 
الجديدة لتفسير تعاليم القرآن والسنةء بني مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية 
دينياً بالإشارة المرجعية إلى مفهوم المرأة المحجبة والمعزولة» التي تبقى 
ضمن المجال الخاص لبيتها ونادراً ما تغامر بالخروج إلى المجال العام 
للأمة انوي 


)١47(‏ مثلما يؤكد المسلمون التقدميون. انظر الفصل /ا من هذا الكتاب. 


)١50(‏ انظر على سبيل المثال: عطا اه وتعسهدالة عط1» ,طمرعء'للمة لالخ طدالتفطة' دنا 
, < تتلمع. أ ل مكناه اطع معطا بجوو م//:نطاخط > ,2007 ,16 ععطماء0 لعدوععع2 «رعونه1]1 116) ومتاقعآ مقتدهل1لا 
<تاء10.0أههد .الاو [/] :ماما > ,<بر/!! ؤه2 776 ,اتقتدذ1 .14 لاد 


فنا 


ج - النظرة إلى الحقوق والواجبات الزوجية 

من أجل بناء هذا البعد لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياًء 
يستخدم أتباع السلفية التقليدية الجديدة عدة آيات قرآنية والعديد من 
الأحاديث النورية040, 


)١(‏ القرآن 
النساء: 5": َالرْجَال َوَامُونَ عَلَى النَمَاءِ بمَا فَضَّل اللّهُ بَمْضَهُمْ عَلَى 
بَعْضٍ وَيِمَا أنَقُوا مِنْ أَمَوّالِهِمْ فَالصَالِحَاتُ قَانِئَاتٌ حَافِظَاتٌ لِلْقَيْبٍ بمَا حَفِظ 


0 ويام ام 


اللْهُ وَاللاتي تَخَافُونَ نشوزهن فَعِظوهِنٌ وَاهْجْرُوهنٌ في الْمَضَاجِع وَاضْرِبُوهُنَّ 


م ّ<" 


أطَنتكم قلا توا عون سبلا إن اله كان عل كيعرأ». 
البقرة: 18؟: لوَالْمُطَلَقَاتُ يَتَرَبَصْنَ بأَنفْسِهنَ ثَلانَةَ روءِ وَلا يَحِلَّ لَه 
َنْ يَكْثْمْنَ نا خلج الله في أتحابون إذ كن اين بالل واليوم الاير 
وَبُعْولَتَهُنَ أَحَقٌّ بِرَدهِنَ نّ فِي ذَلِك إِنْ أَرَادُوا إضْلاحاً وَلَهُْنَّ مِثْل الَّذِي عَلَيْهِنَ 
اموق وَلِلرَجَالٍ عَلَيْهِنّ دَرَجَةٌ وَاللَهُ عَزِيرٌ حَكِيم4. 
(؟) الحديث 


هنالك العديد من الأحاديث النبوية التي تسلّط الضوء على أهمية طاعة 
الزوجة العمياء ء للزوج بوصف ذلك واجبأ دينياً وشرطأ مسبقاً للنجاة من 
العذاب في الآخرة» بما في ذلك الا رشن المي ندا 
يرغب الزوج» أو عن صيام النوافل***'*» أو رفض الرأي القائل إن النساء 
ناقصات عقل» أو واجب الزوجة في توفير المتعة الجنسية للزوج» الذي 
يشكل الأسنّ المنطقي للنكاح (عقد الزواج)”'*'“. يمكن العثور على مجموعة 
من هذه الأحاديث في كتاب فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» مثل: 


محمد شومان «(الزوجة الصالحة» «ممم/]ة] كام راواه . 


)١54(‏ لدواعي الاختصارء لن يناقش سوى عدد محدود منها في هذا الجزء من الفصل. 

)20 الصوم في غير شهر رمضان. 

)16١(‏ وققاً لقانون الأحوال, الشخصية الإسلامي (التقليدي)؛ «أهم الحقوق الزوجة التي 
يرسخها العقد إتاحة الزوجة جنسياً مقابل إعالة الزوج»؛ حسب كاسيا علي. حول هذا الموضوعء 
الظطغر: عنسهقاكآ ساععه عدا أه عقنالواة لماعم ماده عط ترعبوو2 لضع عع5 ,لزعصه14» ,الى .>1 

.(2002 ,لزأتووع انهلا عطنادآ ,كتدعط1 طقطط) «رلوء5 عاتأقدعه]1 عط 01 عممع0 بمرمدتوندال 


7و1 


وكتاب مجدي الشهاوي «الخلافات الزوجية: الأسباب والعلاج» 
كنات 710 دعكلته0) :ل (معكا2 أه :ه11 . 

إضافة إلى كتاب ألفه أحد أتباع السلفية التقليدية الجديدة» أحمد أبو 
سيف» بعئوان ابمسره/1] برروباط إن 1016© 776 حيث اعتمدت هذه الآراء على 
الأحاديث الصحيحة. نستشهد هنا بعدد محدود من الأمثلة : 

عن أبي هريرة أن النبي (كَل) قال: احق الزوع على زوبجيه لو كانكزية 
قرحة فلحستها أو انتثر ثر منخرأه صديدا أأو دمأ ثم ابتلعته ما أدت ا 

عن أبي سعيد الخدري أن رسول الله (يِ) خرج في أضحى أو فطر 
إلى المصلى ثم انصرف فوعظ الناس وأمرهم بالصدقة فقال: «أيها الناس 
تصدقواء فمر على النساء فقال: يا معشر النساء تصدقن فإني رأيتكن أكثر 
أهل النار. فقلن وبم ذلك يا رسول الله؟ قال: تكثرن اللعن وتكفرن 
ال 

قال رسول الله (ييِ): «لا ينظر الله إلى امرأة لا تشكر لزوجها وهي 
لا نستغني 000 

في كتاب أبي سيف» نجد الأحاديث الآتية حول الموضوع نفسه: 

قال رسول الله (وةِ) : 


«يا معشر النساء اتقين الله والتمسن مرضاة أزواجكن فإن المرأة لو 
تعلم ما حق زوجها لم 17 قائمة ما حضر غذاؤه وعشاؤه؛». 

0 أَمَرثُ أعدا أذ كتير لأحد لأناث. القذأة أن تنكة لِرَوْجَهًا من 

«اثنان لا تجاوز صلاتهما رأسيهما: عبد أبق من مواليهء وامرأة عصت 


: ا 26 
زوجها حتى ترجع؟ 202. 


31 لتبرمول111-اف) لموطةآ طقطله1" احاث .كمةئ ,غ181 كمءعنمع8 776 ,ممسممطاد5‎ )١61١( 
.م ,انمره 1! برعناطا زه ءء01:/© 176 ركتة5 ناطم :(1996 ,سمتابتط موز لهه ومتطوتأاطسط‎ 15. 


)2 25 لطة 15 ,12 .جرم ,غ/ة؟آ نامع ع8 771:6 ,اقدمممعطة5 .31 
)١167(‏ المصدر نفسه. 
)260 1 .ص ,نعم !1 «جرعماطط تزه وءذه © 116 ,آثة5 بحام 


7و1 


ويستشهد الشهاوي بالأحاديث الصحيحة الآتية ويلاحظ أن من حق 
الزوج الحصول على المتعة الجسدية من زوجته في الأوقات كلها. 

قال رسول الله (246) : 

«إذا باتت المرأة هاجرة فراش زوجها لعنتها الملائكة حتى تصبح». 

«إذا الرجل دعا زوجته لحاجته فلتأته وإن كانت على التنور)(239, 


2265 


ويستشهد محمد شومان في كتابه «الزوجة الصالحة؛ بالذهبى 
(ت. 58لاه)ء الذي يقول في كتابه «الكبائر» فيما يتعلق بمفهوم «المرأة 
الصالحة»: 


«فالواجب على المرأة أن تطلب رضا زوجها وتجتنب سخطه ولا تمتنع 
منه متى أرادها. . . وينبغي للمرأة أن تعرف أنها كالمملوك للزوج» فلا 
تتصرف في نفسها ولا في ماله إلا بإذنه. وتقدم حقه على حقها وحقوق 
أقاربه على حقوق أقاربها وتكون مستعدة لتمتعه بها بجميع أسباب النظافة 
ولا تفتخر عليه بجمالها ولا تعيبه بقبح إن كان فيه. ويجب على المرأة 
أيضاً دوام الحياء من زوجها وغض طرفها قدامه والطاعة لأمره والسكوت 
عند كلامه والقيام عند قدومه والابتعاد عن جميع ما يسخطه والقيام معه 
عند خروجه وعرض نفسها عليه عند نومه وترك الخيانة له في غيبته في 


غناك 


فراشه وماله وبيتها 


ما هي الافتراضات التفسيرية التي تحكم منهج السلفية التقليدية 
الجديدة وتعد مسؤولة عن تبني هذه النظرة بوصفها مرتكزة إلى التعاليم 
المعيارية للقرآن - السنة؟ 


بغضّ النظر عن منهج السنة المرتكز على الحديث الذي ناقشناه آنفأء 
هنالك عدد من الافتراضات التفسيرية للقرآن تولد هذا الجانب من نسخة 


3/1. ستهاهد-كنا-نة<آ :12 بسماكناه11) ,كعم لابه كععبنه© :ءكسبدمعئة2 أماسمكط رأسقط مط ك-طكة‎ )١866( 
.مم ,(2004 ريع لاذتاطنظ‎ 37-40. 


> كان الذهبي عالماً مختصاً بالحديث و مرجعية في قواعد تفسير القرآن. انظر: /(/:صاخط‎ )١65( 
ول 4 , < اط أط و طقطال _له/وقةامطاع5 نم اختطرع 0. تق قصناك, بير‎ 15,2010 


2161 7 اغآ علامء لون 7716 بسمتوممط8 .834 


1١/1 


السلفية التقليدية الجديدة للمفهوم المعياري ل «المرأة المسلمة». على سبيل 
المثال» تفترض النزعة التفسيرية ل «القصدية» التي ناقشناها وعرّفناها في 
الفصل السابق» بوصفها تركّز على مقصد المؤلف وغرض التفسير وأهمية 
قابليتها للاكتشاف» تفترض في الجوهر أن من الممكن تفسير النص 
القرآني بموضوعية تامة دون افتراضات أو أفكار مسبقة. وإلى جانب 
المعرفة (الإبسيتمية) ما قبل الحديثة لمنهج السلفية التقليدية الجديدة» 
يؤدي «القصد؛ إلى مقاربة تعد فهم مجتمعات التفسير ما قبل الحديثة 
لصورة المسلم المعيارية إما غير تفسيرية على الإطلاق (بل أوامر الإرادة 
الإلهية غير القابلة للنقاش)» أو تعد هذه التفسيرات الاحتمالات التفسيرية 
الشرعية الوحيدة التى يمكن أن تنتجها أدلة القرآن (والحديث) ذات الصلة. 
على سبيل المثال» ثفهم/ تسر الآيةٌ 4 من سورة آل عمرانء والآيةٌ 574 
من سورة البقرة» اللتان تتناولان قضية العلاقة بين الزوج والزوجة» 
بوصفهما تمنحان الزوج قوامة متأصلة من عند الله على الزوجة التي 
ينحصر واجبها في طاعة الزوج؛ لأنها الطريقة الوحيدة التي فهمتهما بها 
التفسيرات التقليدية والفقه التقليدي» حيث عدّت كلاً منهما قابلة للتطبيق 
فى كل زمان ومكان بغض النظر عن تغير السياقات الاجتماعية أو الثقافية 
أو القانونية أو السياسية. 

وهكذاء يستشهد محمد شومان» وهو باحث معاصر يتبنى فكر السلفية 
التقليدية الجديدة» بتفسير فقيه سعودي بارز هو السعدي (ت. )1١١٠١1‏ 
الذي يؤكد فيما يتعلق بتفسير الآية 54 من سورة النساءء والآية 714 من 
سورة البقرة» ما يأتي: 

«... بسبب فضل الرجال على النساء وإفضالهم عليهن» فتفضيل 
الرجال على النساء من وجوه متعددة: من كون الولايات مختصة بالرجال» 
والنبوة» والرسالة... وبما خصهم الله به من العقل والرزانة والصبر 
والجلد الذي ليس للنساء مثله... فعلم من هذا كله أن الرجل كالوالي 
والسيد لامرأته» وهي عنده عانية أسيرة خادمة. بوظليفته أن يقوم بما 
استرعاه الله به. ووظيفتها: القيام بطاعة ربها وطاعة زوجها» 2 . 


(ىة  )١‏ .10 .م رعلةاً! عنامعانع1 776 ,515001180 .1! سألعاك عه ,بم( سمغ اساكرن1 ,أل 'وك-كعه 


١ /لا/ا‎ 


من الملامح الأخرى المميّزة لمنهج السلفية التقليدية الجديدة» 
وناقشناه في الفصل السابق» التجزئة النصية: أي التحليل التجزيئي الخطي 
آية آية» وو سورةء والتعليق على النص القرآني والاهمال النسبي 
للنظم البنيوي والموضوع. على سبيل المثالء» يمكن لمفهوم «المرأة 
المسلمة» المثالية دينياً أن يربط بمنهج السلفية التقليدية الجديدة الذي 
يتجاهل/ يقلل أهمية آيات: المساواة بين اللجنسين الحاضرة فى الت بن(ة16), 
ويركز على بضع آيات» مثل الآية 5" من سورة النساءء والآية من 
سورة البقرة (الواردتين آنفاً) لإعطاء الأولية لهيمنة الذكور على المساواة 

بين الجنسين. في هذا السياق». تؤكد شحادة» فى معرض تحديد ما تصفه 
بالإسلام الأصوليء أن مؤيديه وممثليه يتشبثون بعناد بتفسير متحيز للقرآن 
والحديث» ويشددون على حفنة من الآيات والأحاديث التى يمكن تفسيرها 
بطريقة تزدري بالمرأة» مع تجاهل العديد من الآيات والأحاديث الأخرى 
التي تؤكد بوضوح لا لبس فيه المساواة الجندرية”26©. 

فضلاً عن ذلك كلهء يؤدي منهج السلفية التقليدية الجديدة» بتوجهه 
الحرفي واللغوي المرتكز على توليفة تجمع الإرادوية الأخلاقية والدور 
المقيد للعقل» إلى تأويل يعد أيّ دلالة نصية في جملة معارف الحديث 
«الصحيح:» مثل تلك التي أوردناها آنفاً فيما يتعلق بالنساء. مشازيه 
لمفهوم السنة» حتى إذا ناقضت العقل أو كانت منفرة من الناحية الأخلاقية 
(القيم المرتكزة على الواقع الموضوعي). لذلك» فإن ا ملمحا آخر 
لمفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينيً» وفقأ لرأي السلفية التقليدية 
الجديدة» تمثله الزوجة المطيعة المستكينة والصامتة التي ينحصر واجبها 
الديني في إمتاع الزوج وإشباع رغباته (الجنسية). 


)١169(‏ مثل الآية ٠8‏ من سورة الأحزاب؛ والآية 7١‏ من سورة الروم؛ والآية ١44‏ من سورة 
الأعراف؛ والآية 77 من سورة النور؛ والآية ١‏ من سورة الحجرات؛ والآية الأولى من سورة 
النساء. تؤيد هذه الآيات المساواة الوجودية بين الجنسين والمساواة الجوهرية بين البشر كلهم على 
الرغم من الاختلافات والفوارق في اللغة أو لون البشرة أو الإثنية. سوف نناقش بعضها في الفصل 
السابع فيما يتعلق بمقهوم المسلمين التقدميين لةالمرأة المسلمة» المثالية دينياً. 

)2 4 .ع ,ارعامم![ أهء2] 17:6 ,طاءلقطعطد 
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(لفصل (لفامس 


المسلمون التقدميون ‏ مفهمة التراث الإسلامي 
ودراسته بغرض فهمه 


يتألف هذا الفصل من أربعة أقسام: يهدف القسم الأول إلى تقديم 
مناقشة حول بعض الموضوعات المحددة والمؤسسة لنظرة المسلمين 
التقدميين إلى العالم. ويضع الثاني والثالث سياقاً تاريخيأ لفكر المسلمين 
التقدميين فيما يتعلق بأغلبية أسلافهم الفكريين المنتمين إلى العالم 
الإسلامي والعالم غير الإسلامي. أما القسم الرابع فيقدم لمحة لمقاربة 
المسلمين التقدميين لمفهمة التراث الإاسلامي ودراسته بغرض فهمه ومفهوم 
المعرفة (الإبستيمية) الحديثة/ الحداثية. 


أولاً: المسلمون التقدميون: الموضوعات العامة المميزة 
لنظرة المسلمين التقدميين إلى العالم و أهم الدعاة والممثلين 
سوف أقدم في هذا القسم بعض الموضوعات العامة التي تُميّز وتُؤسس 
نظرة المسلمين التقدميين''' الإجمالية إلى العالم. من المهمّ أن نذكر منذ 
البداية أن مفهوم اد في تعبير فكر المسلمين التقدميين لا تجري مفهمته 
وفقاً لنظرة هيغل - فوكوياما إلى التاريخ/ الزمن بمعنى حتمية التغيير» بل إن 
«التقدم؛ مؤطر في مجال «احتمال» التغيير”''. يستخدم موسىء أحد أبرز 


0 استعرت تعبير #تقدمي» من كتاب من تحرير عميد صافي سبق أن استشهدت به. انظر:‎ )١( 
,ل[مسعن 0 01) 5 كنأل وددعه بع270 ,.لء ,لهذ‎ 2003(. 


.15١ 21١١8 المصدر نفسهء ص‎ )١( 


78و10 


المنظرين الفكريين خلف فكر المسلمين التقدميين» مفهوم «التقدم؛ بمعنى 
شيء «محتمل لا حتمي» مع الوعد بأن التغيير قد يحدث بأشكال متنوعة 
ومتعددة». ومن ثمّء ووفقاً لهذا الفهم» لا يتأسّس مفهوم «التقدم» على اسرد 
توتاليتاري للتقدم المدفوع بالعلموية والرأسمالية الليبرالية»» أو فكرة «نظرية 
التقدم الحتمي أو الرؤيوي» المتأصلة في الإطار الأوسع للحداثة الفريدة”". 
بدلا من ذلك» تتم مقاربة التاريخ والاستقصاء التاريخي من منظور فوكوي 
(نسبة إلى ميشيل فوكو) يتصل بالنسب (السلالة)» وتعدٌ وفقاً له «الأفكار» 
والمؤسسات» والممارسات منتجات فريدة لتجمعات تاريخية محددة» كاملة 
في ذاتهاء دون الإشارة إلى القيم أو المثل اللاتاريخية التي تنجح أو تفشل 
في التوافق معها»”'“. والمهم أن الإسلام «التقدمي؛ ليس «أيديولوجية 
جاهزة» أو عقيدة معيارية شائعة» أو حركة» أو مجموعة من المبادئ؛ كما 
يحذّر موسىء وليس مذهباً فكرياً؛ لأنه أكثر من مجرد نظرية منهجية لتفسير 
الشريعة» والعقيدة» والأخلاق» والسياسة الإسلامية. إن نظرة المسلمين 
التقدميين إلى العالم مؤسسة على أكثر من مجرد اصُوية» ونصوص» 
وممارسات» وتاريخ»””“. وبقدر أهمية هذه العوامل للمسلم التقدمي» فهي 
تضم أيضاً عاملاً إضافياً غير محدد «يشمل هذه الأشياء كلها التي تجعل المرء 
يشعر بالانتماء»”'2. إن كونك» وإحساسك بأنك مسلم تقدميء» يعنيان في 
أفضل الحالات ‏ كما يؤكد موسى ‏ ممارسة مضمومة من الولاءات 
والالتزامات عملاً يطبق", 


فضلاً عن أن «الرؤية الكونية»”* للمسلمين التقدميين باستخدام 


() المصدر نفسه. ص ,١١9‏ 

(غ) م6 كمهأأقلهنه] علاأوعباءعواط مرمرطا- معط لأموعة تاتله84 مذ عممعامل؟ لقناءء5» ,ممعم .ل 
2007 الإأأومع11ر نا عكانانآ ,كافعط) للط) «ردهتا 2 [ناعتاءة امعزوقةات 

(0) لكن ذلك لا يعني أن هذه العوامل لا تلعب دوراً مهمأ في طريقة بناء النظرة إلى العالم. 
(5) 7ه 5ععءذه/؟» .له ,536 .0 صل «رهمنامعتائحكت أن 'ووعرومع6' عطا هذا قهمناتكسة1» ,و5ه540 .8 
0ه 115-130 .مم ,(2007 ,تعوعق :008همآ) «بماعل زه عععله1! ,.له ,اأعصعه© .ل .لا سارك .املا «رععومهط6 
.126 
[فف .115-118 ,صم «رؤههأ)أكضة1» ,1140053 
(46) انظر: تنتاكب86 عه؟ اأعءزمعظ ماطونة مفصسنظ؟ 0ه إعمععمصع8 اوممممم سم اصم2» لأمووع .كر 
رع8ل6 أنه 1 بلعملا بجع[ 310 0013مهه.]آ) .أله اء ,5510 عاعة النالطمة .ل ,نمماعا بصعم مممء:00© صا «روعناء م5 
.117-129 .هزم ,(2006 


كلمات إيزاك. أحد أبرز المصممين والممثلين الفكريين لهاء تتميز 
بالتزامات وولاء لبعض المُثل والقيم والممارسات والأهداف المعينة التي 
يتم التعبير عنهاء وتأخذ شكلأء في عدد من الموضوعات المختلفة. تتعلق 
هذه الموضوعات أساساً بقضايا تتصل بموضعة المسلمين التقدميين بالنسبة 
ل: )١‏ القوى الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والثقافية المسيطرة أو 
المهيمنة التي كثيراً ما تسمى «الإمبراطورية»؛ ؟) تراثهم الإسلامي 
الموروث؛ ”) مفهمتهم لفكرة الحداثة. 

من أبرز هذه المثل والممارسات الالتزام بما يدعوه إيزاك «التضامن 
الميدئى أو النبوئي»؛ أي الانخراط مع المجتمعات المهمشة والمضطهدة 
في العالم التي تواجه الظلم الفعلي. يجب التمييز/ عدم الخلط بين هذا 
التضامن المبدئى وبين ما يدعوه إيزاك «الأخلاق المناسبة أو الموضعية»؛ 
أي حسب رأيه: الخطابات العامة الراهنة المهيمنة للمسلمين» التي تعد 
استراتيجية» ومنفعية» واستيعابية في طبيعتها”"». وبكلمات إيزاك» تتمثل 
الاهتمامات الأساسية للمسلمين التقدميين في: 

«النضال [بطريقة مباشرة] ضد الينى العالمية للقمع الاقتصادي» 
والجندري» والجنسي. .٠‏ إلخ. وضمان أن ب يصبح المضطهدون مرة أخرى 
لاعبين فاعلين في التاريخ. يشمل هذا النضال 2 لنا [نحن المسلمين 
التقدميين] محورية الدور الإلهي. وتخيل البشر بوصعهم «الناس8» الذين 
يحملون روح الله وتقدير قيمة الإسلام بوصفه خطاباً تحرير 0 له 


فى هذا السياقء فإِنْ هيمنة البنى والمؤسسات والقوى 
(«الامبراطورية») السياسية والاجتماعية والاقتصادية المرتكزة على السوق 
الحرّ الحديث؛ التي تدعمء وتحافظ علىء أو لا تنتقد الوضع القائم 
(الظالم)» تواجه بمقاومة شديدة من المسلمين التقدميين وتناقض برأيهم 
نظرتهم الإجمالية إلى العالم» بما في ذلك فهمهم للإاسلام؛ لأن 
«الامبراطورية! حؤلت واختزلت الإنسان.» حامل روح الله إلى مستهلك 
اقتصادي بالأساس (5 4801/0141 8:0110)): ما ينتج تفاوتاً اقتصادياً 


)0( .125-16 .مم «رلإعموعمامء12 لإممعرمم معام ه©» راع فوط 
)٠١(‏ المصدر نفسهء ص 1١١7‏ 


ا١م١‎ 


ضخماأ بين غالبية سكان العالم الفقراء ذ في الجنوب والأقلية الغنية في 
الشمال. ووفق لعميد صافي» تتألف هذه «الإمبراطورية» من قوى متعددة 
زعم القوى القمعية والمدمرة للبيئة للشركات متعددة الجنسيات التي 
00 مصالحها الآن بمصالح الحكومات الأحادية للامبريالية الجديدة. . 
لعي تضع الربح قيل حقوق الإنسان والمصالح الاستراتيجية قبل كرامة 
5 
من الموضوعات المركزية التي تن تنتشر في فكر المسلمين التقدميين 

الرغبة في إظهار مركزية كل إنسان» وفرادتهء والقيمة المتأصلة فيه بوصفه 
متلقياً وحاملاً روح الله. ريما يجد هذا الرأي أوضح تعبير له فيما يقوله 
صافي: 

اتكفق فى مميع تعيير المتلي التعدمي فكرة بسيطةلكن تورك : 
لحياة كل رجل أو امرأة» مسلمأ كان أم غير ٠‏ غنياً أم فقيرأء 
«شمالياً؛ أم «جنوبياً»» القيمة الجوهرية ذاتها بالضبط00"". 


ويضيف : 


0 أجندة المسلم التقدمي بنتائج وتبعات المقدمة المنطقية التي 


تؤكد أن للبشر كلهم القيمة الجوهرية ذاتها؛ لأن القرآن يذكرنا بأن في كل 
واحد منا نفس من الله00©. 


ومن ثم يشدد المسلمون التقدميون على طبيعة الخالق الشمولية 
وشمولية الإيمان ذاته عبر إظهار اهتمام الله بالبشر عمومأ والتسامي على 
التفاصيل الصغيرة للنزاعات والمشاجرات الدنيوية التافهة. 


هنالك موضوع بارز آخر يحضر في فكر المسلم التقدمي يتعلق بقضايا 
الديمقراطية وحقوق الإنسان. ينظر المسلمون التقدميون إلى خطاب 
الديمقراطية وحقوق الإنسان المنبئق من المناطق الجغرافية لمركز 
الامبراطورية» بكثير من الريبة والشك؛ بوصفه يؤدي في أغلب الأحيان 


)0010 3 .ه ,كز أأعننالط ناديع رجوم27 ,قة5 


بذكلا 


وظيفة #حصان طروادة للاستعمار الجديد:!؟'“. ويُنظر إليه بعين الشك 
أيضاً؛ لأنه لا يرتقي إلى معاييره الأخلاقية ذاتهاء لا سيّما فيما يتعلق 
بالقضايا التي تؤثر في المسلمين تأثيراً مباشراً (دون أن تنحصر فيها)!". 

في هذا السياق» يؤكّد إيزاك أن من الملامح والأهداف المهمة 
لكونك مسلماً تقدمياً «المجاهرة بالحقيقة أمام السلطة» عبر الانخراط في: 
)١‏ «نقد ذاتي مستمر يمكن الملتزم بفكر المعلون التقدميين من الولاء 
بكل إخلاص لمُكُل المجتمع العادل بطريقة تمنعه أيضاً من الانحياز إلى 
صف أصحاب الأجندات الخاصة أو توسع الإمبراطوريات...»؛ ؟) 
مواجهة الإمبراطورية في ضوء البند ١١‏ دون تعريض الإنسانية المتأصلة في 
أولئك الذين تتألف منهم للخطر؛ ”) مواجهة أولئك الذين ينتهكون داخل 
الأمة حقوق الإنسان الأساسية للمسلمين بذريعة حماية المجتمعات 
الإسلامية من الامبراطورية9 3 

يعنى هذا كله أن المسلمين التقدميين ينخرطون فى «نقد متعدد) 
#يستلزم مقاربة متعددة الرؤوس اعتماداً على نقد متزامن للعديد من 
المجتمعات والخطايات التي نتموضع [نحن المسلمين التقدميين] 
فيهال”"". ومن ثمّء يعني كونك مسلمأ تقدمياً تحذي بُنى الظلمء 
ومقاومتهاء والسعي إلى إسقاطها بغض النظر عن الأصول الفكرية وتاريخ 
التطور العرقي. 

وإلى جانب التشديد على الكرامة المتأصّلة في كل إنسان» تعد قيم 
العدالة الاجتماعية والمساواة الجندرية والتعددية الدينية القوى المحركة 
الرئيسة خلف النظرة الأخلاقية ‏ الدينية للمسلمين التقدميين. وبذلك» 
يتميز المسلمون التقدميون: 

بسعيهم إلى تحقية تحقيق المجتمع العادل والتعددي عبر دراسة الإسلام 

0 نقدية» وبذل جهد لا يكلّ لتحقيق العدالة الاجتماعية» وتوكيد 


.15١-17١ المصدر نفسه.ء ص‎ )١4( 

5. عأصواة! عه وعنائامم عط تععاتصصم ,نع تا سمعمع دمع ,سسممدابععء5» ,لممسطةة1‎ )١8( 
8 .جص ,(2006) 2 .20 ,18 .أه؟ ,عسسليت علاطي «رهصه لا هماع‎ 323-347. 

200530 .125-126 .رم «رلزعة1ع20لع10 لم مط 7ع 02 0» ,مأعهوط 

[(فحف .© ,ال آأعناط عساععم جع م27 ,586 


1١8 


3 الليلكا 


والاثنية. ومنهج للمقاومة اللاعنفية 


تلعب العدالة والمساواة الجندرية على وجه الخصوص دوراً بالغ 
الأهمية في الفكر الإجمالي للمسلمين التقدميين؛ لأنها تعد «مقياس 
الاهتمامات الأو سع بالعدالة الاجتماعية و التعددية2'90. ولذلك تعد العدالة 
والمساواة الجندرية و لازم وضروزياً لفكر المسلم التقدمي. ويكلمات 
صافي : 


. لا يمكن للأمة و 0 قيق العدالة إلا إذا ضمنت 
العدالة للنساء المسلمات. باختصارء لا وجود غير تقد مي لإإسلام دون 
عدالة جندرية. إن العدالة الجندرية عامل حاسم الأهمية وجوهري ولا 
يمكن الاستغناء عنه. وعلى المدى الطويل» سوف يحكم على أيٍّ تفسير 
للمسلمين التقدميين اعتماداً على حجم التغيير في العدالة ا التي 
يمكن إنتاجها في المجتمعات المحلية 00 والكبيرة””", 


وبذلك» يسعيى المسلمون التقدميون إلى تحقيق مو حركة نسوية إسلا مية 
معترف بها شرعياً. 


يرتبط مفهوم «الجهاد» في فكر العسلمين التقدميين الذي خضع 
لجدل حادٌ وتعرض فتزان! السوء الفهم - ارتباطأ وثيقاً بمفهوم «الاجتهادا 
المتصّل به عبر الجدر اللغري. وفي الحقيقة» فإِنُ من المكونات الجوهرية 
لفكر المسلمين وفقاً لصافي #جهادهم» في سبيل «طرد شياطيئننا الداخلية 
وجلب العدالة إلى العام مون عبر الانخراط في تفسير تقدمي ونقدي 
لإلإسلام [الاجتهاد]»”١‏ . وعبر دعم هذا الرأي ومساندته وتبئيه يأمل 
المسلمون التقدميون بتغيير الخطابات الراهنة حول الجهاد من الاندماج في 


0. 536, طاممل8 هآ مستامتة8 مااتووععومء عط) +10 5ع لاأمسنمممم0 لهه معودء ااأقطء»‎ )١4( 
ى < أقتاذا.5-101ء 1 أمساعه صم ه-20ة-كعع مع اأطهء/2005/10/تدمء. 1ه كوه اط . 5ع 5 11ناد//تطااط > «رهه06121م‎ 
كعذوعع0ة8‎ 031 26, 


0. 596, /دلأقضعناه ز/تتلء. هتصنووت.ط تأ اءوعاء//:مااط > «تتصضهأذ1] علاأووععومء2 15 أهطل/لا»‎ )١9( 
زعلا لعذوععه3 ,49 .م , < المع لاأووععومع5/53118للم بسصدم اول‎ 26, 


)0 3( المصدر نفسه 
220) .0 ,ا(لأأعمااط عنازجميعجع2<0 ,5311 


18: 


المصفوفات التحليلية والمفهومية الجيوسياسية والأمنية ‏ الإرهابية» إلى 
نضال فكري وأخلاقي داخلي وجهاد لا عنفي أساساً ومقاومة للقوى التي 
شاحة ا 5 20 
تناقض لرتهم الإجمالية إلى 7 : 


ل والعلاقات الشخصية المسحددة إلى ا 
الأخلاقيات الصوفية «الرومانسية أو المثالية» عند التعامل مع إخوانهم من 


البشر بطريقة اتستدعي وتتذكر قوم الحضور الإلهي ل في كل 


ردنا 


ومثلما يؤكد ياميه فإن هذا الجانب 0 المسلمين التقدميين إلى 
العاله”*") تمثل يطرق عديدة ترشيد الصوفية وعقلنتها عقلنتها", 


من الجوانب المهمة الأخرى لفكر المسلمين التقدميين التشديد على 
نشاطية الناس العاديين التي تعبر عن مثله وقيمه. وبكلمات صافي: 


ايتضمن الالتزام التقدمي بالضرورة الاستعداد للانخراط باستمرار في 
قضايا العدالة الاجتماعية كما تكشفت على أرض الواقع في حقائق 
المجتمعات الإسلامية وغير الإسلامية. كلاهما الرؤية والنشاط ضروريان. 
الفعل دون رؤية محكوم بالفشل منذ البداية/ والرؤية دون نشاط سرعان ما 
تنفصل عن الواقع»”". 

بكلمات أخرىء يرى المسلمون التقدميون أن هناك رابطة قوية جداً 
بين الممارسة السليمة والعقيدة القويمةء حيث تؤدي الأولى إلى 
الثانية”""؟2. لذلك» يمكن اعتبار فكر المسلمين التقدميين فلسفة عمومية 


)١6(‏ المصدر نفسه. 
(7؟) المصدر نفسه 
(4؟) يصف الفكر الإسلامي التقدمي بأنه «تأويل الإسلام» لأسباب وجيهة كما سنثيت في 
الفصل الاتي. 
(6١؟)‏ لووط لعة أهمهغدل! تسمكدع أهأضهعمتماكم1 أكمتوع2 تنا لاعمعصمة11)» ,اأءعرسمظ .31 
. 7 مم ,(2008) 29 .[0/ ,نزأوء اه غ0 امن 0م11 «ر لمع 205 عط هذ مسمقاذ1 أمهسمنول1 
0560) 1 .© ,أأعطاط عنازععععم27 ,58151 
)5١0/(‏ كبمتهناءجرعاجا إن ماع عصكيرءط عتنمدأكا جه :بوكعتامصتاط قانه «متتمعطلا ,ه' 0 رعاعوك8 .]1 
.(1997 ,ل1كهباعه0 :عمل 0) «متدعع مم0 اماتهوه براأرمل نأو 
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محفزة لتحديث الحياة الدينية اعتماداً على النشاط والعمل» مع توضيح 
شكل الحياة الروحية (لا الدنيوية) في المجتمع الحديث0*". 


ينتشر أتباع الفكر الإسلامي التقدمي في شتى أنحاء العالمين الإسلامي 
وغير الإسلامي. ٠‏ في هذا الجافء يكتب صافي في مقالته ما هو الإسلام 
التقد ل ما يأتي 


«سيكون من 55 الواضح اختزال ظهور الإسلام التقدمي في مجرد 
#الإسلام الأمريكي»؛ إذ ينتشر المسلمون التقدميون في كل مكان من الأمة 
الإسلامية في العالم. وحين يتعلق الأمر بالتطبيق الفعلي للفهم التقدمي 
للإسلام في البلدان الإسلامية» هنالك مجتمعات معينة في إيران وماليزيا 
وجنوب إفريقياء» تقود - ولا تتبع الولايات المتحدة») 


وبغضٌ النظر عن أولئك الباحثين الذين استشهدنا 5577 في هذا 
الفصل إلى الآن» هنالك حسن حنفى» أستاذ الفلسفة فى جامعة القاهرة؛ 
والراحل نصر حامد أبو زيدء أستاذ «الإسلام والإنسانوية؛ في جامعة 
أوتريخت (هولندا)؛ وعبد الكريم سروش» الباحث والمفكر الإيراني البارز 
المقيم في واشنطن”'"؛ وف. أ. نورء الباحث المختص بالعلوم السياسية 
والناشط في مجال حقوق الإنسان في ماليزيا''"؛ و(الراحل) نوركوليش 
ماجد (ت. »)350١0‏ المفكر الإسلامي البارز في إندونيسيا؛ وعلي أصغرء 
0 والناشط الحقوقي» والباحث الإسلامي في الهند”""؛ وإيئيس 
يتش ومصطفى سيريتش» الأستاذان في قسم الدراسات الإسلامية في 

01 العلوم الإسلامية في سراييفو (البوسنه)”""؛ وغبد القدير طيوب 
وسعدية شيخ» المحاضران في قسم الدراسات الإسلامية بجامعة كيب 


)4( 71 بم «ركع ل ناع 26م 13» طاعزإمد8 
)37١9(‏ جا «بماعط ته فيا ءا عمل عانطااتمآ |12 أله تعلاط «ر!طهاكآ علأممعمومءظ2 5ز أقطللا» ,قه5 ,0 
.[48-49) 49 .م ,(2003 معحاصوعةط) 1/04 معدملا 116 


مرق . < تغط طوتلع د /جدمء. طكناهعم كم ل . بمم// تطاخط > 
)7*١(‏ > لاي سوابات اوها اتعامهه_نصمء 2ت متاح ه7صططام, عله أ/رعم 2ه . هأوتزه لهم عطاه. ممم :مااط > 

. < 6ع لنمرم 151 
(فضف . < رظام. كنا اناه ط 115/9 /قتدمء. و أكاءذددء, بلالاا// :1110 > 


(**7) روط / 62 , صق اج ط//:م 1 طبلصسغط. قعط/«مهعامدعمع-. ل - هوم /2- هع 0 ستوط و6 . صق بب// :ماخط > 
,26 '(213 لعكدع200 , < ألقاط. 3مط/١عه2ع-2]‏ 8 )كناد -.0-.201م/3-2-/ع120 


كما 


تاون (جنوب إفريقيا)”*"؛ وكاسيا علي, الأستاذة المساعدة في قسم 
الأديان بجامعة 0 وأسما بارلاس» أستاذة السياسة ومديرة مركز 
دراسة الثقافة والعرق والإثنية (إيثاكا)؛ وأمينة ودودء الأستاذة المساعدة 
في قسم الدراسات الإسلامية بجامعة فرجينيا كومنولث"" (الولايات 
المتحدة)؛ والكثير غيرهم. يعيش العديد من المفكرين المسلمين التقدميين 
في الغرب ويدرسون في الجامعات الغربية. نال بعضهم الشهادات العليا 
من هذه المؤسساتء وفي بعض الحالات تلقوا أيضأ تدريبأً تقليدياً على 
العلوم الإسلامية”"”. والمهمّ أن مجموعة المفكرين والناشطين المسلمين 
التقدميين تضم عدداً كبيراً من النساء اللاتي استرشدت أفكارهن إلى حدّ 
بعيد بالخطابات المحيطة بالدراسات النسوية النقدية المعاصرة والعدالة 
الجندرية. وبكلمات صافي : 


«يمثل المسلمون التقدميون خلافاً لأسلافهم من المسلمين الليبراليين 
ائتلافاً عريضاً من الناشطين والمفكرين المسلمين من الرجال والنساء. 
ومن السمات المميزة لحركة المسلمين التقدميين بوصفها طليعة (ما بعد) 
الحداثة الإسلامية المستوى المرتفع من المشاركة الأنثوية إضافة إلى 
التوكيد على حقوق المرأة باعتبارها جزءأ من مشاركة أوسع في حقوق 
الإنسان؛20©, 


من السمات الأخرى المميزة لنظرة المسلمين التقدميين إلى العالم 
مشيّأ أو ثقافة متجسدةء بل باستعارة عبارة كارا مصطفى ‏ بوصفه 
مشروعاً حضارياً يتقدم؛ أي : 

«دينامي ويتجاوز التشييئ والتجسيد؛ ظاهرة عالمية حقاأ قابلة للتبنى 
عبر الانقسامات الثقافية والوطنية والاثنية؛ ينية ما فوق ثقافية ذات طبيعة 
استيعابية وتفاعلية (أي: تفاعلية بطريقة استيعابية)؛ كنز ثمين من الثروات 


)0 ,26 '(112 لع55عع20 , < ملام طهئزها/217 اك /دماوألء دامع ل/22.عه. اأعنا. عورزم اط > 
إنيارة ,26 :ه81 لعسوعمعة , < لصتغط. أله زوماط ريز النع هرهم تو ناعم نالع .نه . ب«بسبور م1 > 
[ففرف ,26 113 اعددععت2 , < لاط . 10 رز انع هل[ نال », ناعلا, كقط, جومم :طااط > 
(10) انظر لائحة الكتّاب المساهمين في كتاب «المسلمون التقدميرن». 

فيرف .كع أ نصن رمع م0 له كعم م1216 » ,528 


/ام 1 


الحضارية التي تخدم البشرية جمعاء؛ وفي حالة من التقدم المتواصل لكن 
مع مجموعة جوهرية ثابتة من المعتقدات والممارسات التي ترتبط في نهاية 
المطاف بالميراث التاريخي للنبي الكريمة”". 
ويدوره؛) يعدك الإسلام المتجسد اشنا أو ما يدعوه محمد أركون 
«الحقيقة الإإسلامية؛ كما يتجلى ذ فى التراث الإسلامي التاريخي» لانتيجة 
لغجلية نتاء كاويشية :واجتماعية مسعمزة للبشر؛ ... سلسلة من الحقائق 
السياسية والفكرية والثقافية والاقتصادية والقضائية المنجزة على أرض 
58 )0 
الواقع. . . 2 


من الملامح البارزة الأخرى للفكر الإسلامي التقدمي النظر إلى 
الاعتبارات الأخلاقية ‏ الديئية بوصفها أسمى أداة تأويلية فى مقاربة 
المسلمين التقدميين لتفسير أدلة القرآن والسنة”©» إلى جانب إعطاء دور 
حيوي لمفهوم التجدّر الاجتماعي الثقافي لبعض جوانب التراث الإسلامي 
ومصادره الرئيسة. وبذلك» يتميّز فكر المسلمين التقدميين «بالبحث عن 
جوانب أخلاقية وإنسانية في الميراث الفكري الإسلامي و[قوة] مضادة 
للتبلد الأخلاقي400. وفي الحقيقة» يتمثل أحد مبادئه المركزية الهادية 
«باستعادة الجمال في تراث الإسلام الأخلاقي الغني والواسع» واكتشاف 
أولوياتة الأخلافية الضروورية71 0 وكهو ين مله العتقارية؛ يدعو فك 
المسلمين التقدميين إلى «تحليل دقيق لبعض من الافتراضات المعقدة 
والتأسيسية في الفلسفة الإسلامية الفقهية والأخلاقية»» وإلى التغيير 
المعر في (الإبستمولوجي) والمعياري الضروري في البيئة الإسلامية «ما بعد 
الإمبراطورية! حسب تعبير 8 في هذا الصددء يعارض فكر 


(9 ؟) ,كساعياط مبتعععومت2 ,قود هأ «رودعععمء2 صذ اأععزوء لأهصه نامعن 1)» ,نلق أكناتد 12 .ةم 
,1090 ضع 
)5١(‏ ,تجهاكا «وعممعنمهادم© :هأ «روعأعهلمداه8 لمعترماكتة؟1 معاوء/71 اه كاتساا» ,منمعاعءة .30 
.[215-227] 224 .هرم 

)20 سنقدم مناقشة مفصلة حول ذلك في الفصل القادم. 
(؟5) س«رتمهاك1 هذ اناتاتوء8 عط وستستداءء1 :راونا مرعله14 لصة مدعله18 نزلونا عطل» ,للد٠ا8‏ 
.33-8 .مم ,(2003 ,10ئهبوعه0 :100 0) هذ .0 ,..لء ,كس اأعساط عبزعئع روممط نهذ 

(57) المصدر نفسه. 

( 5) كأاطونظ وثمعجمم للا ومتلمعظ بعممتمسظ ععاقة سمط غه كعأاتامط لمة وعلئعهط عط1» روومه84 .85 
.3 .ط ,(2001) 1 .أ0؟ لظ جععلة ك عتسعاط! ,ل بشل0نا 1 «رعمآ أه قممتأفقائعاده) عطا مذ 
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المسلمين التقدميين معارضة شديدة «إفقار الفكر والروح الذي جلبته 
الجماعات الإسلامية النصية ‏ الحرفية ‏ الاستبعادية مثل الوهابية وغيرهاة. 
ويحمّلها المسؤولية ويتحداها”“''. أن تكون مسلماً تقدمياً يعني كما يؤكد 
صافي «أن تتحدى بطريقة فاعلة ودينامية أولئك الذين يتبنون تفسيرات 
استبعادية» وعنيفة» ومعادية للمرأة [للتراث الإسلامي]:20©. في هذا 
السياق يرى المسلمون التقدميون أن مهمتهم تتمثل في إحياء ما في التراث 
من احيوية» ووضوحء وتنوع17. 

مثلما سنناقش بمزيد من التفصيل في الفصل القادم» يعد منهج 
المسلمين التقدميين ‏ خلافاً لما وصفناه في الفصل السابق بمنهج الحد 
الأدنى من التأويل الذي استخدمته مجتمعات التفسير التابعة للسلفية 
التقليدية الجديدة وأشباهها ‏ يعدّ سياقياً بشكل شامل وتاريخياً بالطبيعة. 


من السمات المهمّة الأخرى للفكر الإسلامي التقدمي زعمه تجاوز 
الخطابات الاعتذارية التي لم ينخرط فيها الحداثيون وحدهم. بل 
0 0 وإ-حيائية أخرى ظهرت على الساحة في أثناء العقدين 
أو الثلاثة الماضية”*؟؟. تعتمد المقاربة الاعتذارية على عملية «تختزل 
0 ده المعقدة إلى أسسها الجوهرية من أجل تسجيل 
نقطة إيديولوجية [لصالحها]»”*'“. يعد هذا المنهج أيضاً لاتاريخياً» وفي 
الواقع الفعلي. يشوه التاريخ حبر محاولة تطبيق معايير الخاضر على 
الماضي. بدلا من ذلك» يستهدف فكر المسلمين التقدميين أن يكون واعياً 
بالتاريخ دائماً وأبداً. 


ترتكز نظرة المسلمين التقدميين إلى العالم على رأي محدد فيما يتعلق 


ادق ٠‏ .0 ,كا« أأعبالا زدهه رعم:2 ,5916 
(51) المصدر نفسه. 
2)0220 .126 ,ص «رقه1586511]0» ,ه1005 


(58) انظر على سبيل المثال : ع1 زععدعلنءمكتسدل عنهواة1 لسة مصتادت84 عبزدوعرومعظ» رتلة .ءا 
01-كا7الأعاال ودتددعومر2 نهأ «رللها عععروااط لمة عمد أمدا8 طاته امعصعودومة امعناتت «0) بواأووعمعل1 
قاطع 10 عط1» رهدهه14 :175-182 .هزم ,(2003 ,10:مبلاعه0 :0:ه]:0) قود .0 ,ب«وزلم باط مجه «عفدع0 بوءتاصل 
علادهه ه270 ,ه53 لهة ,120-126 ,مم رك اأعبابا عنتدعمبومر2 نهذ «رمهوله1 اأمعناتكت ه ومعلعيظ لجع 

20 .جزم ,كاس أأعساط 

)2 .بط «ركلاءل5نا8 نمه عاطع2 156 » رهومه184 
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بالأخلاق والدين. ومثلما سنؤكد بالتفصيل في الفصل القادم» يتبنى 
المسلمون التقدميون الموضوعية الأخلاقية التي تعمثل نقطة 0 في 
التأمل الفلسفي في التجربة الفعلية للوجود الاجتماعي بدلاً من الاعتماد 
على النصّ المقدس وحده. إن مفاهيم مثل حقيقة أو عدالة أو أخلاق» تعد 
مجسدة بالبداهة للفضيلة الواضحة دون لبسء ولا تنبئق بالضرورة من أي 
عالم ما ورائي. ووفقاً لهذا الرأي» لا يأمر الدين ب «العدل؛ أو الأخلاق» 
بل ينال القبول لأنه عادل وأخلاقي””. 


تعد السمات الموجرة آنفاً مجرد عينات نموذجية للموضوعات 
والأفكار والقيم الرئيسة التي تؤسس نظرة المسلمين التقدميين إلى العالم» 
وتمثل جهازا تجريبياً لتحديد معالم/ ووصف طريقة معينة الكونك» 
وشعورك بأنك مسلما. مسلم تقدمي. 


ثانياً: أسلاف المسلمين التقدميين من المفكرين الغربيين 
في مفهمة التراث الإسلامي ودراسته بغرضص فهمه(©» 


يتضح مما أكدناه آنفأ أن المسلمين التقدميين لا يتبنون الثنائيات 
التقسيمية التي شاع استخدامهاء مثل التراث مقابل الحداثة» والعلمانية 
مقابل الدين» أو التعميميات التبسيطية مثل الحداثة-الغرب أو التراث 
الفكري/ الحضاري اليهودي - البسيحي: ومن أجل تحسين فهمنا لطريقة 
انخراط المسلمين التقدميين في التراث الإسلامي ومفهمته» وأسلوب 
مقاربتهم للحداثة والمهر ارعها (وهذه مهمة القسمين اللاحقين من هذا 
الفصل)؛ يجب وضع فكر المسلمين التقدميين في السياق الأوسع لا 
للحركات الفكرية السابقة المؤسسة على التراث الإسلامى الأصيل التى 
ظهرت في عالم الأغلبية المسلمة فقطء بل تلك التيارات الفكرية التي 
تعود أصولها إلى عالم الأغلبية غير المسلمة التي يمكن اعتبارها أسلافه 
فيما يتعلق بكيفية تعاملها مع المسائل المتصلة بتفسير الدين والنصوص 


)6١(‏ هسه نمع !1ه را أ«ماقالط ««ه ددرهدعظا- ععدهة ع جحط علاءرأوم+ إه ::6أك7دصطظط 786 رطكياه:ه5 
.93-115 .هم ,(2009 ,التمظ .ل .8 نمعلاعل) «منوناعظ ب وناو مام 


)61١(‏ يعتمد هذا القسم على عمل ب. رايت : ,.(آ ط) »رقءأ)ناعمعسمع]] عنمة*02ن0 معلماق 
.(2008 ,11111 للعممط© ,فتمعه تله طتمواط أه لزاأومعء يلولا 
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المقدسة» وبوصفها نتيجة طبيعية لتفسير التاريخ والزمن. وكذلك لأن فكر 
المسلمين التقدميين؛ مثلما سنقدم الحجة لاحقاٌ يتميز بالتعددية 
الإبستمولوجية» والمرونة المنهجية» والوعي الذاتي الذي يدمج الإبسيتمية 
الحديثة عند تعريف الذات. 


يقدّم رايت في أطروحته لنيل شهادة الدكتوراه. «التأويل القرآني 
الحديث4. حجة مقنعة لإثبات الارتباط التأويلى والفكري بين النقد 
والفلشقة ين المذهعث: الووماتضكى الأوزوين».وبعض التيازات الفكرية 
الإاسلامية المعاصرة حسب رأيه» لا سيّما في حالة «النهضة الأدبية 
المصرية» التي تجسدت في أعمال باحثين ومفكرين مصريين مثل أمين 
الخولى 2»)١955- ١8945(‏ ونصر حامد أبو زيد 194147 - .)750١٠١‏ وأؤكد 
أن هذا ينطبق أيضأ على فكر المسلمين التقدميين كما نعرّفه في هذه 
الدراسة. 


يقدم رايت الحجّة على أنه في أعقاب ما يسميه هودجسون «الثورة 
التقانية)(؟0) لني حدثت في أوروبا في القرن السادس عشرء طور مفكرون 
وها تيكو أوروبيون» من أمثال فيكو »)١9714 - ١88(‏ ولوث ١9١١(‏ 
- 17/4817١)ء‏ وإيكهورن ١57(‏ - ا187١)2‏ وفون هردر (9/45ا١  2)١89017‏ 
وفيكتور هوغو ٠5(‏ 6 1886)» «استراتيجيات للقراءة مصممة لتأخذ 
بالاعتبار إحساساً حديئاً جديداً بالزمن أو مصاحباً لإيقاعه؛ أصبح لأول مرة 
في التاريخ فدركا بطريقة واعية «وشاعراً بالتمايز بين الزمنية الطبيعية 
والتاريخية والثقافية العابرة» أو التغيير””*2. مهدت هذه المفهمة الجديدة 
للزمن لظهور أنماط فكرية جديدة وطرق للتفكير بموضوعات مثل طبيعة 


(51) يجب عدم الخلط بينها وبين الثورة الصناعية؛ نظراً لأنها أوسع نطاقاً ولا تشمل صناعات 
متقدمة فقطء بل عوامل مجتمعية مثل الصناعة المصرفية؛ والرعاية الصحية» والشرطة.. . إلخ. 
انظر : .(1958 ,كوعع معقعنط1ن) 0 بزاتدىء انهلا :معفعتطت) كعميام! 3 ,تجماكا زه ع«نطدء!! 11:6 ,مهدع لن1]1 .12 

2١‏ 19-18 .زم «روع اعم ع ع1 عتمط'عد0 تمعل ه2140 ,عابلا 

تختلف الزمنية العابرة التاريخية أو الثقافية عن الزمنية العابرة الطبيعية عبر ثلاث طرق» فخلافاً 
للتغيير الطبيعي» يخضع التغيير التاريخي بوصفه محدداً للواقع الاجتماعي لمتغير «التسارع» 
و«التباطؤ» ويتميز ب»بالتنوع» و«تعددية المستويات». 
(/0اكألط عانفامة1-ررماكالط أمناوءء0600 كه مءناعه27 756 رعاءء أاعوه16 .2 .14 0غ 10مبنعمه1 ,عالطا .11 

.5 .عه ,(2002 ركمعع2 ل[اأومعء الهلا 0 هفاك :ل مكههاذ) [.لد اء] وعموعمط ,5 .1 .كههها ,كارءء 5ه عارأعممى 
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ودراسة ا والعامل البشري» والدين» وتفسير النصوص 
250 
المقدسة 


كان لهذا الإحساس الجديد بالزمن» الذي لم يظهر بوضوح في تفكير 
وكتابات المفكرين/ الكتاب فى عصر ما قبل الثورة التقانية» مضامين بالغة 
الأهمية فيما يتعلق بإدراك البشر للماضي والتاريخ والحديث عنهما. على 
سبيل المثال» كان من المعتقد أن الإحساس ما قبل الحديث بالزمن هو 
عالمٍ قائم على الاتساق وعلى كتلة جامدة متراصة. وأولئك الذين عاشوا 
في اد" العصور الوسطى 2 يدركواء ومن ثمّ لم يميزوا بين الزمن 
الطبيعي أو التاريخي أو الثقافي” “*". وبذلك» لم يختبروا الإيقاع المتناغم 
المصاحب للعصر التقني». وعدّوا الماضي نهائياً وثابتاً «وحاضراً إلى الأبدة 
في الحاضر. كان لحضور الماضي في الحاضرء» كما أكدنا في الفصل 
الثالث في سياق نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى العالم» وفرضة 
وتفضيله عليه؛ وظيفة مهمة في تأمين «الذاكرة الثقافية بوصفها مصدراً 
كامناً لسلطة الحاضر المرجعية 0 وبدأ يُنظر إلى التاريخ والانخراط في 
كتابة التاريخ بوصفقه فعلاً التريافياً واستردادياً شيط 


وبعد التجهّز والاستعدادء وإدراك الاحساس الحديث والمساير للزمن 
والتناغم معه» وافق المفكرون الرومانتيكيون «نفسياً على النتيجة التاريخانية 
بأن للتاريخ تازيخا < أي كما قد نقول اليوم ‏ بأن الذاكرة الثقافية مشيدة 
مثلما هي موجودة»”"". ويؤكّد رايت وجود نتيجتين تاريخانيتين حاسمتين 
جرى استخلاصهما من هذا الإحساس الحديث بالزمن» وفقاً لكوسيلاك : 
«التاريخ عملية مفتوحة النهاية وليس علماً مغلقاً ومحتوماً»؛ وأن «هناك 
فجوة موجودة بين الأحداث التاريخية واللغة المستعملة لتقديمها ‏ بواسطة 
اللاعبين المشاركين في هذه الأحداث والمؤرخين الذين يحاولون إعادة 


(65) ,(2004 ب,ووعوط وومعتطت آأه بإاتومءبائونا عط" :مومعتطع) جرماعاط تزه كنتصاط 776 ,اأوكة7 .0 
3-5 .مم 
(00) يعرف كوسيليك الزمن التاريخي بأنه #مرتبط بوحدات عمل اجتماعية وسياسية» بعمل 
محدد ومعاناة مجموعة معيتة من اليشر» وبمؤسساتها ومنظماتها». 
0 ,مح ,برمماعطقط امناامعء دم © إن و فاع ع2 77:6 رعاعهء لاعوه ا 
(05) المصدر نفسهء ص 47. 
زفد4 .19 .م «ركهع ا لاع مع ه11 عأة "ا مععل10)» بتطوترالا 


حل 


بنائها بطريقة استعادية0”*”). تلقي هذه الطريقة الجديدة في التفكير نظرة 
نقدية على المعالجات السابقة للماضي وترق ضرورة لاعدم من منح أيّ معالجة 
ماضية للماضي سلطة مرجعية تستمر في الحاضر دون تمحيص وقيق:650, 
ومن ثم تشدد هذه المقاربة على أهمية العامل البشري في الطرق التي 
استخدمت للتعامل مع الماضي والتاريخ. 
تأسست الفلسفة الرومانتيكية؛ المتجذّرة في هذه المفهمة المسايرة 
لإيقاع الزمن والتاريخ المعدل على ما يسمية رايت ممارسة «إعادة وصف)») 
(تعبير مستعار من روتري)” “نواد «مفردات جديدة» و«تجعل من الممكن 
التفكير بأشياء لم يفكر بها سابقاً - تجعل من الممكن قول أشياء تُركت في 
خانة 'الميكرة عنه» أو قيلت ارقا لكن تعرضت للنسيان أو الاهمال)70). 
فضلاً عن ذلك كلهء تمثلت مهمة إعادة الوصف (وهذا أمر مهم) في 
يم بدائل للتقاليد المهيمنة و«بناءة سرديات (وهذا أمر مأمول) مضادة 
00 الثقافية الانتقائية التي تميز التراث التقليدي المهيمن»!"". 
طورت الفلسفة الرومانتيكية أيضاً مقاربة فريدة لتفسير الدين 
والنصوص المقدسة. وخلافاً لتراث التنوير الأوروبي وانقده الأسمى؛» لم 
يعد الفكر/ الفلسفة الرومانتيكية الدين بقية عديمة النفع» أو لاعقلانية» أو 
خطرة من بقايا العصور ما قبل الحديثة» لكن أفضل وصف للعلاقة بهء 
وفقاً لرايت» تقدمه 0 فكرة ويست عن «التراصف القدي مع تراث 
يمكن وينشط ويقوي)”” '". يرى رايت هذه العلاقة «مشروعاً للمصالحة مع 
الزمنية العابيرة» التى يسميها العلمنة” 2" , 


من الملامح المهمة الأخرى للفكر الرومانتيكي إذأً #علمنة؛ أساليب 


(08) المصدر نفسهء ص .]١‏ 
(69) المصدر نفسه. 560. 
(59) رووعءط لإاأومع باو نا عع ل الطدمه©) :عع ل تتطحصهت)) بواتره 50110 ننه لرممم1 نامع 01/71 ,8016 .1 
.7-8 .مم ,(1989 
١)‏ 0 ,م «رقت 1 لا 213 13و11 عأة* با مرعل1510)» الطع ايلا 
(75) المصدر نفسهء ص 04. 
(؟5) بدمدتلهاة) بمسعتنم مود« ره رومامء:0©2 كل تتتطوموملتاط أه ممتعولاظ ممع اءعصرة ع1 راوع نلا .0 
م.م ,(1989 ,ووععءظ ملكموعد للا أن لإاأورع اام لآ 
030 7 .م «ركع نا ناشع ه11 عنسد عن مرعل140)» ,أطوملا 


الحلا 


التفكير اللاهوتية الموروثة وتشغيل الدراسة التاريخية العلمانية للكتب 
المقدسة. لا يرتبط تعبير العلمنة هنا بمعناه المعاصر المغالى فى مدلوله 
السياسي من حيث فصل الدين عن المؤسسات المجتمعية» لكن رايت 
يعرفه بأئه يشير إلى «حساسية حادة للسياق الاريني التي جلبها نهوض 
الثوية التقانية في أوروبا في القرن السادس عشر”“''. بكلمات أخرى» يشير 

تعبير «علمنة» هنا إلى نمط من العملية 0 لوضع الكتب والكتابات 
الدينية في السياق وأنسنتها. 


ومن ثمّء تشير مقاربة الرومانتيكية هذه للدين والنصوص المقدسة في 
دلالاتها إلى «انتقال من اللاهوت إلى التأويل الثقافي والأنثروبولوجي» 
وتحول شامل من «الحقائق اللاهوتية الأبدية إلى التاريخانية9"'“. أما 
كلمات هردر في سياق دراسة الكتاب المقدس فتعد مفيدة لفهم المقاربة 
الفلسفية الرومانتيكية للدين والكتابات المقدسة: 


«اقرأ الكتاب المقدس بطريقة البشر: لأنه كتاب كُتب عبر العامل 
البشري للبشر؛ اللغة لغة البشر؛ البشر هم الوسيلة الخارجية التي كتب 
بواسطتها وحفظ؛ والبشر أخيراً هم 00 الذي يجب أن يفهم به» وكل 
عامل مساعد يوضحه؛ إضافة إلى الغرض الكلي والاستخدام الكلي الذي 
يجب أن يطبق عيره:"", 


كان المفكرون الرومانتيكيون» كما يؤكد رايت» أسلاف مؤرخي 
الأدب في العصر الحديث؛ إذ يعد هؤلاء النصوص كلهاء ومنها النصوص 
الدينية» مشغولات تاريخية «ترمّز؛ لغوياً جوانب من البيئة خارج النص 
الذي ينتج فيهاء وتصبح شكلاً من «الرق» (اللوح) يجب تفخصه بكل عناية 
للكشف عن البيانات المهمة*2؛ أي إن النصوص جميعاًء ومنها النصوص 
المقدسة. يجب أن تشتغل ضمن البعد المكاني ‏ الزماني. من ناحية 
أخرى» لم تسع المقاربة ما قبل الحديثة للتاريخ» كما يؤكد رايت» إلى 


(16) المصدر نقسهء ص 05. 
)١1(‏ المصدر نقسهء ص .0١‏ 
(17) نقلاً عن: المصدر نفسهء» ص .5١0‏ 
(18) المصدر نفسهء ص 48. 
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عن 38 التاريخي؟. 7 اعتيار وجود رابطة وثيقة ة ومباشرة بين القارئ 
المقيد بالتاريخ والنص اللاتاريخي". 


لكن الاعتقاد بالتاريخ الدنيوي للنص المقدس؛ أي الاعتقاد بتجدّر 
النص المقدس في واقع اجتماعي ‏ ثقافي محدد متجسد في نظام لغري 
محددء لا ينكر بالضرورة أصله الإلهي. فضلاً عن ذلك كلهء كما يؤكد 
رايت» لا يضعف تبني المفكرين الرومانتيكيين الرأي القائل داأدبية؛ 
الوحي المنزل صحّة وشرعية اتصال النص بشيء يقف خارج التاري””") 
ووفقاً لهذا الرأي» يشتغل النص المقدس عند نقطة تقاطع بين «المحاور» 
العمودية اللاهوتية واللاتاريخية ما قبل الحديثة» والمحاور الأفقية السياقية 
المقيدة بالزمن» التي تمّ إدراكها بوصفها قابلة للتعايش معأ 


لم تكن العمليات والأفكار التي دفعت الثورة التقانية الأوروبية 
محصورة في أوروبا والغرب فقطء بل أثّرت تأثيرأ عميقاأ أيضأ في عالم 
الأغلبية المسلمة. وشهد القرنان السادس عشر والسابع عشر على وجه 
الخصوص حقبة من تصدير وترسيخ النزعة التقانية وثورتها بواسطة 
الهيمنة العسكرية والاقتصادية الأوروبية واستعمار معظم أجزاء عالم 
الأغلبية المسلمة. وسوف يمارس هذا الدافع «التحديثي» المحفزء الذي 
أطلق عليه هودجسون اسم «التحول الغربي العظيم»» تأثيرا هائلاً في 
الطريقة التي سوف يرى عبرها بعض الفقهاء والباحثين والمفكرين 
المسلمين ميراثهم الإسلامي الثقافي ‏ الديني (التراث الإسلامي) 
ويتعاملون معه. وعلى الرغم من أن الاستجابة لهذا «الغزو الاقتحامي» 
تفاوتت». كما ذكرنا في الفصل الثالث» بين الترحيب الحماسي والتشاؤم 
والازدراء المستدام» إلا أن البُعد المعنوي للثورة التقانية والزمن المتدقق 
المصاحب لهاء «حصان طروادة الأسلوبى؛» كما يصفه رايت بطريقته 
المبدعة» أُثّْر في إدراك المفكرين المسلمين للزمن» وبدأ يعبر عن نفسه 

في الطريقة يقة التي عملوا فيها على توجيه طاقاتهم الذهنية والمعرفية نحو 


(89) المصدر نقسةء ص 4 
)7١(‏ المصدر نفسهء ص .5١‏ 


دراسة الماضي الإسلامي. أمَا تبني التفكير الرومانتيكي الأوروبي وتكييفه 
من قبل بعض المفكرين المسلمين في العالم الإسلامي في القرن 
العشرين»؛ مثل طه حسين -1١889(‏ “/ا9١):‏ وأمين الخولى  ١846(‏ 
كم نص جامد أب و ويد (841:35:40): وعيل الكريم تروش 
١945(‏ -)ء فقد تمظهرا في الاستخدام المتزايد للأدوات الأدبية 
والتاريخية المتطورة والمتميزة التى طورها مؤرخو الأدب اعتماداً على 
الإقرار بالحاجة إلى وضع العلوم الإسلامية التقليدية بطريقة شاملة في 
السياق وغرسها في التاريخ متجاوزة تلك التي طورتها الدراسات 
الإسلامية التقليدية. ولا ريب فى أن الدراسات الإسلامية التقدمية وفكر 
المسلمين التقدميين يرتبطان بصلة وثيقة مع الآراء والثمار الفكرية للنقد 
الرومانتيكي الأوروبي بقدر ارتباطهما بدراسة الماضيء والدين» 
والنصوص المقدسة. سيتّضح ذلك أكثر في الفصل الآتي حيث أناقش 
افتراضات المسلمين التقدميين التفسيرية للمصدرين الرئيسيين للتراث 
الإسلامي: القرآن والسنة. 


ثالثاً: موضعة المسلمين التقدميين للفكر الإسلامي 
فى السياق التاريخى منذ حقبة الحداثة التقليدية 

قدّم القسم السابق لمحة موجزة للجذور والخلفية التاريخية الحديثة 
للفكر الإسلامي التقدمي المنبثقة من التراث الفكري للرومانتيكية 
الأوروبية. ويضع هذا القسم من الفصل فكر المسلمين التقدميين في 
السياق التاريخي» لا سيّما فيما يتعلق بما وصفناه في الفصل الثالث بالفكر 
الحداثي التقليدي» أقرب أسلافه إليه على صعيد مقاربته لمفهمة التراث 
الإسلامي وتفسيره. 

ومثلما ناقشنا في الفصل الثالث» لا يعد المسلمون التقدميون أول جيل 

من المسلمين يواجه قضايا التراث (الإسلامي) والحداثة. ٠‏ ويقدم عميد صافي 
الحجّة في هذا السياق على أن فكر المسلمين التقدميين يمكن اعتباره في آن 
كنا انعجزار الو روما جلزيا على نوات امتد ١6١‏ سلة من «الإسلام 


مثل محمد عبده (ت. »)١191٠00‏ وجمال الدين 6 (ت. لاقدام)ء 
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والسير سيد أحمد خان (ت. »)١18948‏ ورشيد رضا(ت. 2)١9705‏ وعلي 
شريعتي (ت. 2019177 وغيرهم. 
عندما تحدثنا عن ظاهرة الحداثة التقليدية» أشرنا إلى محاولات 
الإصلاحيين الحداثيين التقليديين المذكورين آنفأ التوافق مع مقدم الحداثة 
والابستيمية الحديثة. ويعاد د الحداثيون التقليديون من نواج عديدة أقرب 
الأسلاف تاريخياً وزمانياً إلى المسلمين التقدميين'". ويرى المسلمون 
التقدميون أن هؤلاء الإصلاحيين قاموا بالخطوات الأولى في «تعزيز المزج 
بين القيم الإسلامية والقيم الغربية الحديثة مع داقع ينبثق من داخل التراث 
الإاسلامي والثقافة الإسلامية ذاتها بوصفه إطاراً لدمج الحدائة»""2» وتلك 
سمة يستهدف فكر المسلمين التقدميين تعزيزها وتشجيعها والبناء عليها. لكن 
أثمن هدايا الحداثة إلى الحداث ثيين التقليديين في القرنين التاسع عشر 
والعشرين» العقلانية» كما يؤكد ا "“» لم تؤدٌ إلى اعتناقهم الإبستيمية 
الحديثة في مجالي العلوم الإنسانية والعلوم الاجتماعية كما استخدمتها 
التاريخانية الل ل الموصوفة آنفاً. لقد صاغ المفكرون المسلمون 
التقدميون الرأي القائل إن الحداثة التقليدية لم تكن حركة فكرية منظمة 
طورت منهجأ نظامياً لتفسير التراث الإسلامي يمكن أن يزيح أنطولوجيا 
التراث الإسلامي ما قبل الحديثة المتجذرة في العمق. ومن ثم يرى 
المفكرون المسلمون التقدميون أن الحداثيين التقليديين انخرطوا في 
الإصلاح بأسلوب مجزأ ومشتتء وأنهم لم يحاولوا التصدي للمشكلات 
العديدة التي جلبها تحدي الحداثة إلى شواطئهم على المستوى الجذري 
العميق» ار لد فضلاً عن ذلك كله عدّ المفكرون المسلمون 
التقدقيون منهج المعرفة الذي استخدمه الحداثيون التقليديون مرتجلاً 
ل الفعل غالباً. . ومن ثم يرى المفكرون المسلمون 
التقدميون أن الحلول التي عرضها الفكر الحدائثي التقليدي» إن وجدت» 
كانت عامة جداً في أغلب الحاللات». ومتنافرة مع التراث ذاته. 


لقف .117-120 .مم «ركمعلعن8 لسع غاطء2 ع15» رهدمو314 
)/١(‏ 0100 :1050 0) ده '«عيل) لا فته كامبهءء|اعنج] ماعط 8400 ,تكانمعة-تزة1 .5 
.15 .م ,(2004 رووع:2 لإالقمةاندلآ 


() يشير إليهم ببساطة باسم الحداثيين المسلمين. 
حقف 17-3" .0 ,مو أعسعدعط 77:6 رطكتاهء80 


1١17 


وبكلمات باميه: «افترض [الحداثيون التقليديون] أن معنى الإسلام 
بِيّن بذاته (أو يجب أن يكون كذلك على الأقل)» وكل ما نحتاج إليه هو 
تعلم التقاليد المبكرة للايمان»”". لكنّ المسلمين التقدميين يعتقدون بأن 
التحديات التي عرضتها الحداثة على المفكرين الحداثيين التقليديين كثيراً 
ما تطليك عملية إعادة كير متفمقة بتجملة المعارف ما قبل البحديقة: الع 
ارتكز عليها صرح الإسلام التقليدي. 


إضافةً إلى ذلك» يؤكد المنظرون والمفكرون الإسلاميون التقدميون 
أن الحداثيين التقليديين لم يفشلوا فقط في استخدام أدوات التاريخانية 
الأدبية الحديثئة (كما أوجزت في القسم السابق) فيما يتعلق بالتراث 
الإسلامي. بل كانت الحركة برمتها وجانبها الفكري في الجوهر ظاهرة 
مشتتة للاحياء الثقافي بعثتها تجربة الاستعمار المؤلمة» وتبعاتها الزلزالية 
الاجتماعية - السياسية» والاقتصادية» والثقافية» وليست محاولة منهجية 
ونظامية» في ضوء نقدي». لاعادة تفحص وتقصي التراث الإسلامي من 
الداخل» وحيث اعتبرت ضرورية ومهمة لاصلاحه. 

في هذا السياق يلاحظ موسى: 


«مع بعض الاستثناءات» لم يتمكن الضوء النقدي للمعرفة الحديثة 
التي تطورت في العلوم الإنسانية من إنارة نظريات الحدائيي 00 
كما طبّقت على تفسير النصوص المقدسة» والتاريخ» والمحم بر 
الشريعة والعقيدة. وما لم يقم به [المسلمون الحداثيون] أو في 0 
الحالات» ما رفضوا القيام به» كان إخضاع جملة المعرفة الإاسلامية 
التاريخية برمّتها إلى النظرة النقدية لعملية صنع المعرفة (الإبستمية) في ظل 
الحداثة... وظلوا يشعرون بأن الإبستمولوجيا الإسلامية ما قبل الحديثة 
كما تجذّرت في علم الكلام وأصول الفقه كانت راسخة بما يكفي إن لم 
تكن منسجمة مع أفضل ما في الإبستمولوجيا الحديثةة7". 


لقف 565 .2 رك أأناع م6 م11 رطاءنزصو8 
)7ع .19 .م «ركمعلعنا8 لقن ملطع 186” رهوه340 
يصف أبو زيد ذلك بأنه «حداثة دون عقلانية». انظكر : كه كناكء]2 عط1» ,22/0 ناطة .11 .11 
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لم تحاول مثل هذه المقاربة كما يؤكد العظمة أن تضع التفسيرات 
العذيمة :انوطع المساالةبطريعة جرية وحقينة إنها لم نسم إلى وقدم 
النصوص الدينية في سياقها التاريخي جعلتها برأيه «غامضة» ومترددة» 
ومتناقضة ذاتياً. ومعرّضة في كثير من الحالات للهجمات الأصولية التي 
راكمت قوتها على مدى العقدين الماضيين:0", 


لذلك كله لم يخضع الميراث الفكري الإسلامي في أيدي هؤلاء 
الباحثين والفقهاء 0 ثيين التقليديين إلى رؤية نقدية متعمقة لابستمية (ما 
بعد) الحداثة» وهي الرؤية التي زعم فكر المسلمين التقدميين أنه أخضع 
نفسه لها(*". لقد كانت الحدود والتخوم الإبستمولوجية لفكر المسلمين 
التقدميين - كما سأثبت في القسم اللاحق ‏ استيعابية للإسلام التقليدي ما 
قبل الحديث إضافة إلى التاريخانية الأدبية الحديثة التي قدمنا وصفأ موجزا 
لتطورها الجماعي آنفأ في سياق الحديث عن المفكرين الرومانتيكيين 
الأوروبيين. 


من ناحية أخرى يؤكّد المسلمون التقدميون أنهم يدركون ويعتقدون 
بقدرتهم على التغلب على نواقص وعيوب الفكر الحدائثي التقليدي عبر 
الموروث» والتصدي لأسبابه الجذرية عبر اتقصي تفاعل الدعائم النظرية 
للمشكلات الأخلاقية والعقدية والشرعية والاجتماعية والسياسية؛ بهدف 
توفير إطار موحد ومتسق ىق يمكن من العثور على «حلول منهجية» ومتناغمة 
منطقياًء ويمكن الدفاع عنها عقلانياً:*". 


يوصلنا ذلك كله إلى السؤال الآتي: كيف يرى فكر المسلمين 


التقدميين طريقة تحقيق هذا الهدف؟ وعلى وجه الخصوص» على أساس 
أي مقاربة لمفهمة التراث الإسلامي ومفهوم الحداثة؟ 


(/ا/ا) هذ «ردسستهوععل840 أو مع عطا 10 واأنوتاصة عأهآا مره سممد© ستاوسك8 عط بللعصسمف-ام 
ر(1998 ,معلاع.ط) سعمه؟ ععل مولا .عل ل0مة زتئممكا عتعل هوننيهة له ,رم امعتممممعءء2 نجه «ملنمعا موجه 


.2 
(8) انظر: .113-128 .مم «ركهعل5نا8 لهة قاطع12 ع1" رهده110 
خرف .565 .2 «ركه اماع مع ممعء11» رأعتإصدظ .01 بلع .ورم ,.لتطآ 
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رابعاً: مقاربة المسلمين التقدميين للتراث الإسلامى 
وفكرة الإبستيمية الحديثة المتأخرة 


موسى «ابتكارء وانقطاعء واستمرارن””" التراث الإسلامي المتراكم 
ومقاربته وفهمه لفكرة الحداثة المتأخرة”'*. ونظرته الأساسية إلى العالم. 
في هذا السياق؛ لا أهتم بمناقشة مفهوم الحداثة المتأخرة وا 6 
من وجهة نظر فلسفيةء بل أحدده بواسطة بعض من أهمّ سماته المميزة 
فيما يتعلق بعناصره الاجتماعية والثقافية والسياسية والدينية. يما في ذلك 
التشديد على الفكر النقديء والدينامية””"» والعقلانية» والتعددية 
الابستمولوجية (المعرفية)/ المنهجية. 


النقطة الأولى التي يجب توكيدها هي رفض مفهوم المسلمين 
التقدميين للتراث الإسلامى والانخراط فيه (بغرض فهمه) افتراض السلفية 
التقليدية الجديدة فيما يتعلق بالطبيعة النكوصية للتاريخ/ الزمن والطبيعة 
السكونية الجامدة للتراث الإسلامي (انظر الفصل الثاني). وبغضّ النظر عن 
تبي الرأي المتعلق بالتاريخ والزمن الذي نادى به المفكرون الرومانتيكيون 
الأوروبيون كما ناقشنا آنفا”**»: يرتكز فهم المسلمين التقدميين للتراث 
على ديناميته و«بنائيته». ومن الافتراضات الجوهرية أن مفهوم التراث بما 
في ذلك مصادره النصية المعيارية الرئيسة.» يخضع لعمليات تفسيرية يبنيها 
البشرء وأن من الضروري التمييز بين «الدين والمعرفة الدينئية©*, 
والإسلام المعياري والتاريخي» (باستخدام مصطلح عق الرين)!”* 4 بين 


(80) جملة مستعارة من موسى» انظر: .«ممع لم8 لهة مااع عط1» 
)4١(‏ حسب تعريف أ. غيدنز. انظر : 0:0]هماة :لروكهها5) ندمل ط زه كمء ع ناوءعه© +17 
.(1990 ركععم2 13و02 زول1 
(81) كما طوره م. فوكو ليعني افتراضاً تاريخياً بدهياً يؤسس المعرفة وخطاباتهاء ومن ثم يمثل 
«شرط احتمالها» ضمن حقبة معينة. انظر : 166ءاء5 الهاسبالط عطا زه روه أمعهنعجكء ما :كعم 111 إه ج051 
(1966) 

(87) بمعنى تشديده على العامل البشري واحتمال التغيير. 
(84) انظر: ,124-16 .مم «ركصه !)كم 12» رووم340 

(45) العبارة مستعارة من سروش في كتابه : (#«مىومه3) . 

(81) ابعععع ننه عاط اعوط اع هل «روع )لسنلا ممم0 لصة كعممع القطن تصسدلة1!» مقصط1]3 
.(1979 رووعء2 لزاوع تلصلا طععناطصلل8 نطاععءناطماك8) ونطع هت .© لسع طعاء/لا .1 .ف .لء ,عومعاامه 


6٠ 


الشريعة (النظرة الإلهية إلى العالم) والفقه (فهم اليشر لها)؛ حسب 
اصطلاح الفقه الإسلامي. وتزعم مقاربة المسلمين التقدميين إدراك وجود 
العملية تفسيرية وبنائية معقدة بين النص المقدس والحكم الشرعي/ الفقهي 
يتدخل فيها العامل البشري"””. ومن ثم ليس ثمّة خلط بين معرفة 
التراث والتراث ذاته”*©. فضلاً عن ذلك». يعد التراث والمعرفة به 
موضوعاً اللتوسع والبناء» حسب تعبير سروش”97". ويُنظر إلى الدين بوصفه 
يرتقى جنب إلى جنب العقل البشري» 13 5 تجميده في إطار فهم 
وحيد ومستبدٌ ومطلق وغير قابل للتغيير””*“. بكلمات أخرى» يشدّد فكر 
المسلمين التقدميين على دور العامل البشري في العمليات التي يبنيها البشر 
ويتوسطون فيها هنا لقراءة/ فهم التاريخ والنصوص المقدسة. وهذا هو 
السبب الذي يجعل المفكرين كفن المنتلمين التقدهيية بمنتخدمون أساضاً 
عبارة فكر المسلمين التقدميين وليس الفكر الإسلامي التقدمي. يترجم هذا 
الوعي التفسيري لفكر المسلمين التقدميين في ما يعطيه من أهمية وتوكيد 
لتفحص الأبعاد الإبستمولوجية (المعرفية) والمنهجية المؤسسة والمحددة 
لصحة وصدقية مختلف النماذج التفسيرية الموروثة لمجمل تعاليم القرآن 
والسنة. وسوف يشكل ذلك مادة الفصل اللاحق. 


وبغض النظر عن مفهمة مفهوم التراث بوصفه يشتغل على مستوى 
إبستمولوجي (معرفي) بشريء يعد أيضأ بالغ التعقيد ومتعدد الأوجه؛ إذ 
يتألف التراث» وققاً لهذا الرأي» من عدد من م المتنافسة» يمكن 
أحياناً أن تتبادل الاستبعاد فيما بينهاء ومع ذلك تعتير تكوينية له30"؟. وَيعيه 
قطعة ثمينة من النسيج المزركش المؤلف من كثير من الخيوط المتشابكة 
أو المتوازية التي تتجمّع معأ لتعطي النسيج تصميماً فريداً. . لذلكء يعد فكر 


(ل/اى) عأادمدل تسأاكناا :نمآ عتمقلة1 2د بإجم11 انها لوسنتنول8 2 كل1072) ,ممسظ .لم ,م 
.[1-51] 3 .هم ,(2003) 261 .3 آهل لازال «رممتاهوأاط0 [ه ععمياه5 وه كه و«مكقع 1 ده دوعأوء12 


(مم) .124 .م «ركمصه1) تكصة:1» رهوه140 
لكف ١‏ ,تأؤنا5020 
)2400 73 .م «ركع نا ناء طع ص11 رأ زصية8 


)9١(‏ علق فتصولط عطق ,سعاكا دن عءجموأة15 أمعتوماهء11 زه ععاموفميره8 15 05 ,دمعاعوك .اذ 
ر(2002 رجمعوط لإألوعء انوا :ه01 :20ه]:0) مو2ماتم2-له همد «ماعل-اه موتتره1-له اعسرما ئزامعم 0 
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المسلمين التقدميين مفهوم التراث الإسلامي نتيجة لتبادل متدقق للأفكار 
ويقر بوجود طيف واسع من التفسيرات المتأصلة فيه””"2. ومن ثمّء لا ينظر 
إلى طبيعة مفهوم التراث بوصفها سكونية جامدة» بل شيء يخضع لتغيرات 
وتقلبات التاريخ البشري». شيء يخضع للاستقصاءء والمساءلة» والتصحيح». 
والتقده7”". ويستخدم موسى تشبيهاً مناسبا من علم الأحياء لوصف هذه 
الطبيعة لمفهوم التراث حسب الأسلوب الآتي: 


«لا يشبه التراث (الرجعة الوراثيةة.» حيث لا تنتج بعض الكائنات 
الحية سوى سمات أسلافها دون تعديل» بل يشبه تلك التى تستمد سمات 
وخصائص من البيئة المحيطة من أجل تعديل التطور الورائي لخلية أو 
كائن حي 1. 


وفقاً لهذا الرأي» ينظر إلى التقاليد التراثية كلهاء بما فيها الإسلام» 
بوصفها في حالة صيرورة”**'. بكلمات أخرىء لا تتم مفهمة الفكر 
الإسلامي مثل «تصميم مسبق الصنع للكينونة»””"©2» بل كمفهوم دينامي» 
يتمظهر في العلاقة بين الماضيء الذي احم التراث الإسلامي» والحاضر 
الذي ما يزال التراث الإسلامي يعيش فيه"". أما مسألة أصالة التراث 
الإسلامي في فكر المسلمين التقدميين» فهي مشيّدة على طول الخطوط 
التي حدّدها البيان الرابع للاعلان الختامي حول مسألة التراث والأصالة 
الذي أصدره المفكرون المسلمون العرب في مؤتمرهم الذي انعقد في 
الكويت عام 1914. ومع تشديد البيان على قيم وأهمية إبداع الروح 
الإنسانية ودورها الحاسم. يؤكد: 


«لا تتألف الأصالة من التشبّث الحرفى بالتراث» بل بالانطلاق منه 
إلى ما يتبعه»؛ ومن قيمه إلى مرحلة جديدة تزيده ثراء وغنى وتطور قيمه. 


)2 0.7 ,7أأعسطاطة عتععع و2 ,585 
[فرذف 13 .م «ركطه لا لكصة1» ,5140058 
حالف .6 .6 ,1ل أأكعنائاا عندزدعيع جع 270 ,588 
افاي 5 ,2 «ر05 10 تقض ة1)» ,3540053 


(45) تطعنوطكية معطعوتط م تقههم تصنت كمعلمء2 معطعواطوعة دعل علتاتم1 معلل دملا .14 بأوطعون 
5 كدسول1 تصتائعء8) ,كتستطون لنطم 20 سمقطنالة معامءغط عطعوتتتلمط لمن تطعمتطممومائطع مو 
.5-5 .مم ,(1995 رعقاءلا 
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إن الإحياء الحقيقي للتراث لا يتم إلا عبر فهم مبتكر وتاريخي ونقدي له؛ 
عبر تجاوزه في عملية إبداعية جديدة؛ عبر ترك الماضي يبقى ماضياً بحيث 
لا يتصادم مع الحاضر والمستقبل؛ وعبر تمثل جديد له من وجهة نظر 
الحاضر والمستقبل:20, 

واعتماداً على هذه العلاقة الجدلية بين الماضى والحاضرء يعمل فكر 
المسلمين التقدميين على «دراسة التراث الإسلامى فى ضوء الحاضرء 
ومشكلاته» وأسئلته 7 بين بينما يؤكد باعي الذي يستخدم 
تعبير «الإسلام التأويلي» المعادل لتعبير المسلمين التقدميين المستخدم في 
هذه الدراسة»ء أن هذه المقاربة للتراث الإسلامى ونصوصه الأساسية» 
تعترف بتعذّر مقاربته «بطريقة انتقائية واعتذارية»(35. ومثلما سنقدم الحجة 
بمزيد من التفصيل في الفصل القادم يرى أتباع منهج المسلمين التقدميين 
أن القرآن لا يقف ‏ إذا جاز التعبير ‏ فوق القارئ الحديث الذي يكتفي 
ببساطة بهضمه بطريقة مستكينة وسلبية» بل تبدأ عملية الفهم من المؤمن 
نفسه. والعلاقة بين المؤمن والتراث عبارة عن حوار. وبهذا المعنى وحده» 
يمكن للتراث الإسلامى ومصادره الأساسية الاستمرار عبر الحقب المختلفة 
اختلافاً شاسعاً ومخاطبة عقول تزداد تنوعاً وتبايئاً» كما يؤكد فكر 
المسلمين التقدميين” 

وانسجاماً مع المقاربة الوراثية القائمة على اتصال النسب للتاريخ التي 
ومتناف في القَسم الأول من هذا الفصل» يدرك التوات الإسلامي بوصقه 
مؤلفاً من قوى وأفكار متصارعةء وليس كياناً مثالياً خالياً من العيوب. على 
وجه الخصوصء يُنظر إلى الخطابات الفقهية الحساسة أيديولوجيا والمتجدّرة 

في الإطار الأوسع للثقافة» بوصفها مشحونة أيديولوجياً وباعتبارها ميادين 
تخضع فيها ا السلطة باستمرار إلى (إعادة) التفاوض 2٠١١7‏ . ومن م20 


(40) ورد فىي: الإسقطلظ) االوناه:17 أهجأ بوبهجمعة011) :(آ كملاككا 9014 276705 ,9118 أنا80 .ل .1 
.16 .م ,(1990 رووعء2 علعم لا بجعل] أن بزازورع رامنا ذه عأهاذ 


)24 ,9 .ع ,نو ةااطماء1هجمنرنا 71 :113115001 

)049 73 .2 «رقه لاع مع معط » بلع رسد8 

.259' المصدر نقسهء ص‎ )٠٠١( 

11. كومألقلصدهظ علاأومدعكلط مروع1-نوعهامء10 لتدوعآ أعاتله84 مأععمء لهالا أقنءة5» ,ممعم‎ )١١1( 
.م ,(2007 ,لإ1962514لزنآ ععانانط ,وأوعط) لقط©) «رهه ل هاأناعتعة أوعزومهات 6غ‎ 8. 


ورا 


وبالاتفاق مع رأي طلال أسدء يعد المسلمون التقدميون التراث شمولياً 
بالطبيعة ومتجدّرا في الإطار الأوسع لعلاقات السلطة؛ والصراع» وتنافس 
الفحيرت المتعارضة أو التقاليد التراثية الفرعية المعتمدة على مجموعة 

مشتركة من الافتراضات التي تربط الماضي والمستقبل الإإسلامي بممارسة 
إسلامية محددة في الحاضر يندا 


المنظور النقدي الحاسم سمة مميزة أخرى لكيفية مقاربة فكر 
المسلمين التقدميين لمفهوم التراث””"'“. وخلافاً للمقاربات التي تتجتب 
التراث”*''' للاسلام» تتميّز مقارية المسلمين التقدميين للتراث بكونها 
مواجهة جدية مع الطيف الكامل للفكر الإسلامي والممارسات 
الإسلامية”*'''. وبكلمات عميد صافي: 


دلا توجد حركة مسلمين تقدميين لا تواجه وتفهم «مادة؛ التراث 
الإسلامي ذاتها (المصادر النصية والمادية)... نحن [المسلمين التقدميين] 
نعتقد أن من الضروري العمل عير التقاليد الترائية الموروثة للفكر 
والممارسة. في حالات معينة» ريما نستنتج أن ترات معيئة :موجودة 
مسبقاً تفشل في تقديم دليل مرشد كاف اليوم. ا 0 
مثمرة أننا نتخذ هذا الموقف بعدء وليس قبل» دراسة التراث جدياً. ومن 


لعل تجاوز بعض التفاسير الماضية للإسلام» علينا تفحصها بأسلوب نقدي 
30 6 


الدراسة الجدية للموروث الإسلامي مع الاستعداد إلإلقاء ضوء نقدي 
عليه سمة مميزة مهمة لكيفية موضعة فكر المسلمين التقدميين نفسه في 
العلاقة الديئنامية بين التراث والحداثة. لذلك» يعد المسلمون التقدميون 


(؟١٠١)‏ «وبوجمامورمء0 ,وعارع5 تعووط اهممكوعء06) تجماول تزه بروماممم باصا له ه182 116 ,لحكقة ,1 
-123 ,طم ركم اأسعع 7 رهدهه154 ,اه ز(1986 للعة84] ,و5001 طوعم لمقممم معام ه00 عه) ععامع0 تزأأومء الول 
.126 


إ#داف 123-06 ,طم ,كهج0غ/أكبه !17 ,1310058 

)٠١4(‏ مثلأء مقاربات لا تعدء وفقاً لنظرتها إلى العالم» المصادر الأساسية لنظرة الإسلام إلى 
العالم وجملة المعرفة المستنيبطة والمكونة للتراث الإسلامي المتراكم: ذات قيمة» وليست لها 
سلطة مرجعية أو معيارية؛ ويجب عدم استخدامها مقاييس مرجعية على الإطلاق. 

افدلق .© ركةلأأعلااط عناأدعع بع 2:0 ,5815 

)٠١5(‏ المصدر نفسه. 
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أنفسهم اتقليديين نقديين؟؛ أي إنهم «يتفحصون التراث ويستجويونه 
باستمرار» ويسعون إلى طرح أسئلة مثكمرة ة حوله»("* 0 


والمهم أن المسلمين القلدميين الذين يعتمدون على مفهو مي «التقدم؟ 
ا التوصوفين: اذ آنفلٌ لا بعر خلافاً لبعض المكاريات غير 
التراث الإسلام 0 20 00 9 أ مقاربة السهه لاني 
مرتكزة على نقد يستمدّ إلهامه من صميم التراث الإسلامي. ووفقاً لهذا 
ا 10 
المطاف في تربة الإسلام لا سواها'؟''"'. وفي الحقيقة» يستمر الإسلام 
بالنسبة للمسلمين التقدميين في احتلال موقع مركزي في المجادلات 
المعاصرة ب بين المسلمين» ويعدٌ النص المشرّع النهائي للتراث 
الإسلامي” 0 يستعمل جاهانباكش تعبير «العقلانيين الجدد؛» بوصفه 
التعبير المعادل ل (المسلمين التقدميين؟ المستخدم هناء ويدعو إلى إسلام 
يعتمد على «الميراث الديني والأخلاقي والفكري الغني» لكنّه يستجيب 
بمعنى إيجابي وجدّي للضرورات الجوهرية للقيم الإنسانية الحديثة». فهو 
مشروع يتميز بعملية نقدية تتبنى عوامل مختارة من التراث الموروث 
المؤسس على مبدأ إيستمولوجي (معرفي) لتاريخانية الدين والطبيعة 
الدينامية للمعرفة الديئية0150, 


وبغض النظر عن تبتي تشديد الحداثة على الأهمية النقدية والدينامية» 
تبرز العقلانية بجلاء أيضاً في مقاربة المسلمين التقدميين لمفهمة التراث 
الإاسلامى وتفسيره. وفى هذا السياق» يدعو المسلمون التقدميون إلى 
«تأصيل عقلاني للتراث الإسلامي [بوصفه] أداة منهجية لجعل التراث 
الإسلامي منتجاً من منتجات التخصيب الدينامي للمصادر النصية بواسطة 


دلق .118-126 .مم ,عدم ثلأكده7 ,هده 110 
)م١2‏ 71-9 .جم ركسم اأعساط كوم جع م27 ,531 
لعلف .16 300 8 ,2 .وح ,عدم اعباط عنتععع و2 ,هد 


5. فته كأعسعااعنا ستاعيط جءع8400 ,تكلنامعة1-ازة1"‎ ١6 لنه01 :لعهل:0) رو'«ي0‎ )١١١( 
.هم ,(2004 رؤوعء2 بزإاأومعالولا1‎ 12-16. 
تداق .أن لصة ب .مم ,مأ ى7رمصحظ 171 ,لأكنا500‎ 


نشاطية تأويلية مبتكرة. :019 ويطالب المسلمون التقدميون بعلم 
لاهوت عقلاني جديدء لا سيّما في مجال النظرية الأخلاقية والعقيدة» 
وذلك لأن العقيدة العقلانية يمكن أن تشكل ركيزة مؤسسة لاصلاح شرعي 
وفقهي ء ومنصة انطلاق تأويلية لاستخدام المناهج الحديثة في التفسير تتميز 
باستيعابها للافتراضات العقلانية والتاريخية التي تفضل التحليل النقدي 
للتراث الموروث» بما في ذلك نصوصه المقدسة2"7. لذلك كله. يرحب 
فكر المسلمين التقدميين بالعقلانية النقدية بوصفها طريقة لتمكين الإيمان 
(الديني) وجعله وثيق الصلة بالحاضر والسياقات المتغيرة دائماً وأبد "١‏ 


ز نظرة المسلمين التقدميين إلى العلاقة الدينامية بين الحرات 
والحدائة أيضاً على تعددية إبستمولوجية (معرفية) أو منهجية عبر تبتي 
الرأي القائل: إن المنهجيات الإبستمولوجية (المعرفية) المختلفة ضرورية 
إذا أردنا تحسين الاقتراب من الحقيقة2'6. وهذا يتميّز باستعداد المسلمين 
التقدميين لتبئي ودمج مصادر المعرفة ومناهجها من خارج العلوم الإسلامية 
التقليدية وتوكيد مكانتها المعيارية الكامنة. وبذلك» تستمد نظرة المسلمين 
التقدميين إلى الكون مصدر إلهامها من الحركات الروحية والسياسية 
الأخرى وتتقاسمها معها"''“'. بما فيها تلك المرتبطة بعلم العقيدة 
(اللاهوت) التحريريء» والإنسانوية العلمانية» والحركات المرتكزة على 
العدالة الاجتماعية والجندرية في أمريكا اللاتينية» والولايات المتحدة» 
وأوروباء وتجسدت في أعمال وفلسفة مفكرين مثل غوستافو غيتيريز» 
وليوناردو بوف» وم. ل. كينغ (الابن)» وريبيكا تشوبء» وإدوار سعيد» 


طوّر المسلمون التقدميون أيضاً فهماً محدداً للموقف تجاه مفهوم 
الحداثة (المتأخرة). على سبيل المثال» يؤكد موسى أن مقاربة المسلمين 


(؟١١)‏ ممم سعامم2 مذ ممنائلهء؟ عتصواذا أه ممنامء6امعطتسخ لمممتاهظ عط ,عم 6وجلو5 
.«أعاطةل-لف 20تسسمقطتك8ا تأطونتمط1 طويرم 


1) .5531 .8 ,الماك انمو 11 ,لأؤنا50:0 
(114) 010100 
0016 7 .م «رلاع 1060208 0323م متع امه ©» ,لأعووظ 
()انظر حول ذلك: مهمع طئآ ,ابه 0 رعاعقو8 


التقدميين وموقفهم تجاه الحداثة التي يواجهونها الآن يختلفان اختلافاً جذرياً 
عما خبره أسلافهم مد الما رن هم على وعي كامل بالانقطاعات 
الإبستمولوجية (المعرفية) الي جلبتها الحدالة ة في ركابها. ويركّزون انتباههم 
على الدعائم الفلينية والتقيرمية للهداكة وتائيراتها العميقة في تشتيت 
الأنظمة الفكرية اللاهوتية والأخلاقية قية ما قبل الحديثة وزحزحتها 
3 لكنهم لا يرغيون في جمع هذه الأنظمة الفكرية الحديثة مع 
تمظهراتها الخارجية الفعلية في المجتمعات الغربية» المعروفة باسم 
التحديث*''“. إضافةٌ إلى ذلك كلهء لا يعد المسلمون التقدميون «التمثل 
الثقافي الفكري للحداثة الفكرية ركيزةٌ مؤسسة للاصلاح [الإسلامى 0 
وبذلك» وخلافاً للعديد من المفكرين المسلمين الحداثيين التقليديين» لم يعد 
المسلمون التقدميون «ينظرون إلى الفكرة السائدة عن الحداثة الغربية بوصفها 
شيئاً يجب محاكاتة واسعساش7١"'؟.‏ تثميز مقاربة المسلمين التقدمبين 
للانخراط في الحداثة بمحاولة لأشكلة تاريخ الجدل بين الإسلام والحداثة أو 
الإسلام والغرب عبر التبئّي التقدي والانتقائي للأفكار والمفاهيم الحديثة في 
الخطابات الإسلامية المعاصرة وتكييفها. 


وبذلك» من المهمّ ملاحظة أن المسلمين التقدميين يتبنون موقفأ نقدياً 
لما وراء السرديات المؤسسة للحداثة التقليدية وعصر التنوير التي تميزت 
بأفكار العقل الشمولي التشريعي والعلماني والموضوعيء والحقيقة 
الموضوعية”"''). بدلا من ذلك» يدعون إلى ما وصفه بن حبيب بأنه شكل 
من الحداثة البعدية المعتدلة”""2؛ حيث يتم السعي إلى الحقيقة في علاقة 
جدلية بين الوحىء» والعقل» والسياق اجام التاريخي الذي يتجذّران 
فيه. ووفقاً لهذا الرأي: ْ 


117 «طه 11 لق ه18 » ,و5ه1/100 
118 «قضء لعنا8 عل لسع عاطء ع1 » رهومه184 
)1١189(‏ 7 .م «رهاهناتأكصة'1» رهوهه110 
)2 0 .« ,كامبعء|أعاما «7تأعسطالط بمرعهولة ,لمعه -أزه1 .5 


(1؟١)‏ المصدر نفسهء» ص 5. 
)١١7(‏ مستامسكلة كه كعتانءمعصع11 لهة نزوهامصسعنقام8 نطة'مقط5-لد 81208510)» ,ومكصطه1 .1 .ا 
.149-187 .جم ,(2007) 2 .هه ,47 .املا ,عسمماعا عمل نأء7آ عل «رعاطوتظ ممصن ظ1] كه نزومامعط1' 
(6؟١)‏ نز معتجعل طسوو هه «اتسام ج60 بعفدء0نعاء5 عل عمتصولكى ,الطقطموء8 .5 
.(1992 ,عو لعا غداه]1 لمرهلا بجع 11) ىنطاج نوه «مجتمءا دده 


يبنا 


«فإن العقلانية والإايمان» وحقوق الإنسان والواجب الديني» والعدالة 
الفردية والاجتماعية» والعقل الجمعي والأخلاق الدينية. والعقل البشري 
والوحي الإلهي» تتعايش كلها بسلام معو "©. 


فضلاً عن ذلك كلهء يُعدٌ فهم المسلمين التقدميين للعمليات التاريخية 
المؤدية إلى الحداثة نتيجة لعمليات عابرة للثقافة والسياسة والحضارة» 
وبذلك ينزع احتكار الزعم المتكرر بأن الحداثة منتج حضاري غربي نقي» 
وشمولي» وأحادي القطب. 


فى هذا السياق» يعد ما كتبه إيزاك مفيداً: 


«هناء لا نكتفى نحن [المسلمين التقدميين] بمجرد محاولة كسر 
احتكار الغرب لانتاج خطابات الحداثة» بل نحاول استعادة الخطابات 
الحدائية المتعلقة بالنسوية» والعدالة الاجتماعية ‏ الاقتصادية» وإعادة 
التعبير عنها بلغة اصطلاحية إسلامية. وفي الوقت ذاته ننخرط في مهمة 
التعبير عن التقاليد التراثية التفسيرية ضمن الإسلام التي تجسد هذه القيم» 


ومن ثم نتحدى فكرة أن الحداثة مشروع غربي بوضوع ل لسن فيوق071. 


000 يعتمد فهم المسلمين التقدميين للحداثة على نظرية ثقافية 

ثة تتكشف وفقاً لها ضمن سياق ثقافي (أى حضاري) 0 نقاط 

الاق مختلقة ويؤدي إلى «حداثات» بديلة متباينة ومتعددة3”؟ . ومن ثمء 
يتبئى المسلمون التقدميون الرأيّ القائل إِنْ العمليات الاجتماعية - ا 
والثقافية التي أحدثت تغييرات إبستمولوجية (معرفية) وأنطولوجية (وجودية) 
في النظرة الغربية إلى العالم وأدّت إلى مقدم الحداثة كما نعرفها اليوم تعد 
نتيجة لعملية دينامية من التفاعل الحضاري والبناء المتبادل عبر فضاءات 
عابرة للثقافة والسياسة والمجتمع. إضافةً إلى أن المسلمين التقدميين 
يعتقدون بأن هذه الإبستيمية الحديثة المتأخرة يمكن أيضاً أن تطبق ضمن 


)١١‏ ,باومم/ناغط > «ررونصععله14 لمه سداد كه بواللتط تاممصم كه معام صلوط مطل ,ووحتلدع1 .1د 
1 ,26 113 لعكدعع2 , < تصاط. مط عه لل 5042م م طعءعجو/عط. طنلا- را 


)(16) .2 «رلزت 03 مم10 03م تع 02 6» رعأ 859 


)2 :عاتملا بوع81) مملأوستههدم1 أثككت 6ه كممتكوعوم: :وعلاتمرعل540 «مستاكسكة ,ممزد5 .م 
.(2008 رهنهقأ 1131111 
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إطار السياق الاجتماعي ‏ الثقافي لمجتمعات الأغلبية المسلمة ما يؤدي إلى 
ولادة نمط متميز آخر من الحداثة. 


خاتمة 


حاول هذا الفصل: )١‏ رسم صورة لموضوعات مهمة ومؤسسة لنظرة 
المسلمين التقدميين إلى العالم؛ 3( وضع فكر المسلمين التقدميين في 
السياق والمكان فيما يتعلق بالأسلاف الفكريين فى الغرب من بلدان 
الأغلبية المسلمة والأغلبية غير المسلمة؛ ") تقديم لمحة عن مقاربة 
المسلمين التقدميين لمفهمة وفهم التراث الإسلامي ومفهوم الحداثة. 


في القسم الأول ذكرنا أن أفضل ما يميّز فكر المسلمين التقدميين 
وارؤيتهم الكونية»» كما تطورا بواسطة مساهمين في كتاب «المسلمون 
التقدميون؛» عدد من الالتزامات والمثل والممارسات التى يتبتّاها المتشبّثون 
بفكر المسلمين التقدميين بما في ذلك التزام قويّ بالعدالة الاجتماعية 
والجندرية واعتقاد راسخ بالكرامة المتأصلة في كل إنسان بوصفه يحظى 
بالتكريم الإلهي. وقدمنا الحجّة على أن من السمات المهمة ووثيقة الصلة 
بنظرة المسلمين التقدميين إلى العالم انتقادهم للقوى المهيمنة السياسية 
والاقتصادية والثقافية المسؤولة عن تأبيد حالة الظلم المعاصرة الراهنة على 
الصعيدين السياسي والاقتصادي بين الجنوب الفقير والشمال الغني. من 
السمات البارزة الأخرى لفكر المسلمين التقدميين محورية الروحانية ورعاية 
العلاقات الشخصية المؤسسة على فلسفة صوفية أخلاقية أطلق عليها اسم 
«الإنسانوية الإسلامية»2"'0. ورأينا أن توليد جوانب دينامية ومتعددة الوجوه 
للدراسة الإسلامية التقليدية ومقاومة مبالغتها في التبسيط وتفسيرها 
الاستبعادي المؤسس على البطركية (الأبوية) وكره النساءء سمة إضافية 
مميزة لفكر المسلمين التقدميين. فضلاً عن ذلك. أكدنا على صفة مهمة 
أخرى لفكر المسلمين التقدميين تتمثل في كونه مرتبأ بطريقة توفيقية 
ومنخرطاً في حوار دائم مع الأجندات التقدمية للثقافات الأخرى» ويستمد 
إلهامه من الحركات التحررية مثل اللاهوت التحريري والإنسانوية العلمانية. 


20077 .48 .م «,7تصهاكآ عجتووععوه22 5أ أقط/الا» ,لوه 


0 


واعتماداً على استخدام المسلمين التقدميين للتاريخانية الأدبية 
الحديثة» التي مثّل المفكرون الرومانتيكيون الأوروبيون أسلافها الفكريين» 
عملنا في القسم الثاني على وضع فكر المسلمين التقدميين في السياق 
التاريخي فيما يتعلق بالتفكير الفكري والفلسفي الغربي في القرنين السابع 
عشر والثامن عشرء لا سيّما فيما يتصل بكيفية مفهمة وتفسير التاريخ» 
والاستقصاء التاريخي» والنصوص المقدسة. وجرى التأكيد على أن كثيراً 
من الأفكار التي يتبناها المسلمون التقدميونء لا سيّما فيما يتصل 
بالاستقصاء التاريخي ودراسة النصوص المقدسة» ترتبط بتلك التي طورها 
واعتنقها المفكرون الرومانتيكيون الأوروبيون ويمكن اعتبارها عموماً 
استمرارية فكرية لأفكارهم على الرغم من اختلاف الحقب الزمنية 
والسياقات. 

في القسم الثالث من الفصل قدمنا عرضاً للتاريخ النشوئي الفكري 
للمسلمين التقدميين وارتباطه بالحركات الفكرية الإسلامية المحلية في 
مجتمعات الأغلبية المسلمة. هناء قدمنا الحجة على أن أفكار وقيمٍ 
الحداثيين التقليديين فى بدايات القرن العشرين ارتبطت ارتباطاً وثيقا 
بأهداف فكر المسلمين التقدميين. لكن جرت ملاحظة عدد من الاختلافات 
المهمة بين الجانبين. 


في القسم الرابع والأخير تمثّل موضوع النقاش في مفهمة المسلمين 
التقدميين ودراستهم وفهمهم للتراث الإسلامي ومفهوم الحداثة المتأخرة 
وإبستيميتها. وفي هذا السياق. قدمت الحجّة على أن المسلمين التقدميين 
يعدون طبيعة مفهوم التراث دينامية» ومنتجا بشريأ للعديد من مجتمعات 
التفسير في الماضي والحاضر. فضلاً عن ذلك» جرى التوكيد على أن 
مفهوم الأصالة الثقافية ‏ الدينية في فكر المسلمين التقدميين لا يعتمد على 
التشبث الحرفي بالتراث الإسلامى». بل على دراسة استقصائية مبتكرة 
وتاريخية ونقدية له. وبذلك» تعد هذه الدراسة الاستقصائية الجادة والنقدية 
للتراث الإسلامي سمة مميزة أخرى لفكر المسلمين التقدميين. 


وفيما يتعلق بالحدود والتخوم الإبستمولوجية والمنهجية لفكر 
المسلمين التقدميين» أظهرنا أنها تستوعب الإابسيتمية الإسلامية التقليدية ما 
قبل الحديثة إضافةٌ إلى الإبستيمية الحديثة. كما أكّدنا على أن المسلمين 


لما 


التقدميين يعدّون الحداثة نتيجة لعمليات عابرة للثقافة والسياسة والحضارة. 
ومن ثمّء أكّدنا أن المسلمين التقدميين لا يتبتّون الرأي القائل: إن الحداثة 
نتاج حضاري غربي نقي» وشموليء. ووحيد القطب» بل يتصورونها أنماطأ 
متعددة ومتميزة حضارياً. وقدمنا الحججّة على أن هذا الوعى الإسلامى 
التقدمي متجذّر في صميم التقاليد الترائية القابلة للاستخدام» لكنها شمولية 
في نظرتها العنيدة مع قدرة على إعادة تحديد معنى الإسلام ذاته في ضوء 
الحداثة دون التخلي عن العوامل والمبادئ المحددة (بارامترات) للايمان. 
وبذلكء فإن الانقسام المستخدم غالبا بين التراث والحداثئة في سياق 
الخطابات المتعلقة بالإسلام والمسلمين تعد مصطنعة ومزيفة من قبل 
مؤيدي فكر المسلمين التقدميين وأخيراًء قدمنا الحجّة على أن المسلمين 
التقدميين ينأون بأنفسهم عن ما وراء السرديات والمزاعم الشمولية لعصر 
الأنوار والحداثة التقليدية» وأن من الممكن اعتبارهم متمسّكين بالشكل 
المعتدل لما بعد الحداثة وفقأ لبن حبيب» حيث تكمن الحقيقة فى علاقة 
جدلية بين الوحي (النقل) والعقل والسياق. فضلاً عن ذلك» تم التأكيد 
على مسعى المسلمين التقدميين للجمع التركيبي بين الحداثة المتأخرة 
والتراث الإسلامي الموروث والحوار بين الثقافات اعتماداً على شراكة 
متساوية بهدف نهائي يتمثل في عالم متعدد المراكز ثقافياً ومؤسس على 
الاشتراكية الاقتصادية والمساواأة الجندرية. 


سوف يناقش الفصل القادم السمات المميزة لتأويل المسلمين 
التقليديين للقرآن والسنة ومضامينه التفسيرية. 


الفصل (لساوس) 


نموذج المسلمين التقدميين للتفسير (المنهج) 
ومضامينه التفسيرية 


على شاكلة ما عرضناه في الفصل الرابع حول منهج السلفية التقليدية 
الجديدة» يتمثل الهدف من هذا الفصل في مناقشة السمات المميزة 
والمحددة لمنهج المسلمين التقدميين في تفسير القرآن والسنة ومضامينه 
التفسيرية. 


أولاً: منهج المسلمين التقدميين في تة تفسير القرآن 
ومضامينه التفسيرية 


مثلما عرضنا فى الفصل السابق» لا تعتمد مفهمة المسلمين التقدميين 
للتراث ودراسته واستقصائه على قطيعة إبستمولوجية (معرفية) مع 
الدراسات الإسلامية التقليدية وإبستيميتها. فمعظم إن لم يكن كل «النقد 
النصي الرفيع» والآليات التفسيرية حول طبيعة النصوص المقدسة والتاريخ 
ا و 0 حقيقية في الدراسة التقليدية”'". 

منهج المسلمين التقدميين على علوم أصول الفقه التقليدية ما قبل 
0 لكنّ المهمٌ أنه يدمج أيضاً هذا «النقد النصي الرفيع». ومثلما 
ناقشنا في الفصل الرابعء تُستخدم المعايير الآتية في مقارنة ومغايرة 


1. قارن : ,رومامء13 «عله81 «رعمناء ه22 عأتمعلهعهم حة كة عدأمهكمع ]1 عأمة*01ا0©» ,وعتم اللا‎ )١( 
.م ,(2006) 3 .0ه ,22 .آم‎ 45١ ]450-463[. 


ردنا 


وتفسير الفوارق بين منهجي المسلمين التقدميين والسلفية التقليدية الجديدة 
وافتراضات كل منهما: 

© وظيفة وطبيعة اللغة في النص القرآني وطبيعة الوحي؛ 

© عملية استنباط المعنى من النص القرآني؛ 

© مدى الاعتراف بدور النص (أو إنكاره) في تشكيل المحتوى القرآني؛ 

© دور» وشرعية» ومدى العقل في التفسير القرآني وطبيعة القيم 
الأخلاقية في القرآن؛ 

© مدى استخدام المقاربة الموضوعية (المعتمدة على الموضوع). 
والتوثيقية - الاستقرائية (أو المنهجية) لتفسير القرآن أو عدم استخدامها 
(هيمنة ما نسميه هنا (التجزئة النصية؛)؛ 

© مدى المقاربة المعتمدة على القصد لتفسير القرآن؛ 

© طبيعة ومدى مفهوم السنة ومضاميته التفسيرية. 


١‏ - نظرة المسلمين التقدميين إلى وظيفة وطبيعة اللغة في النص 
القرآني وطبيعة الوحي 

بينما تعتمد نظرة السلفية التقليدية الجديدة إلى طبيعة ووظيفة اللغة 
في النص القرآني على فكرة لاتاريخية اللغة بوصفها نظاماً من الرموز 
يجب حلّ شيفرة معناها غالباً وفقا للقواعد النحوية للغة العربية» تأسّس 
مفهوم المسلمين التقدميين عن طبيعة ووظيفة اللغة في النص القرآني 
وتفسيره ه على أدبيته الجوهرية وفقاً لنظرية (تقليدية» الأصول اللغة. وبحسب 
هذه النظرية» يعد القرآن» على الرغم من كونه نصاً إلهياً بالنسبة للمؤمنين 
المسلمين» نصأ لغوياً أدبياً""' ومنتجاً لغوياً اجتماعياً - تقانيا في الخعروره 
أي إنه نتيجة لمواضعة بشرية لا تصميماً إلهيً”. ومن ثمّء وباتباع خطى 


(؟) للاطلاع على مزيد من التفاصيل انظر : ذه بممعط؟ لمعناناءمعصمء11 ع1» ,ممسطمعظ .لا 
(2001 الإأأومع لالصلا الأناء14 رسمتخواءعوكاط .12 طط) «رل زهج بحام لأطدما!ط عتمول1 


("7) .12 ط8) «روع ا ناءمعم11 لمة طاومية - أموط عط كه بواتاتطهاءتلعوممنا عط1» ,عممممول3ة 
0 .م ,(2000 مهأصده ]تله أه نإاتورع زولا ,وأوعط1" 
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المعتزلة» يعد معنى الكلام الإلهي بالضرورة مقيداً بمعايير علم الدلالات 
اللغوية”*“. وهذا يتغاير مع التيار الرئيس للتراث السني ما قبل الحديث 
(الذي ورثته السلفية التقليدية الجديدة). الذي يؤكد أن الله قادر على 
إجبار المخاطب بكلامه ليعرف معناه (يضطره إلى مراده بالخطاب)220. 


وفقأ لهذا الرأي حول طبيعة ووظيفة اللغة تعد النصوص» بما فيها 
«النص الإلهي؛ جزءاٍ لا يتجزأ من الواقع والثقافة اللذين حددا عملية 
تشكله ذاتها را ووفقاً لحسن حنفيء» فإن اللغة دون واقع فراغ» والواقع 
دون لغة اع ”5 


«فضلاً عن ذلك كلهء يتبنى فكر المسلمين التقدميين الرأي القائل إن 
اللعوين الدينية هي في التحليل النهائي مثل غيرها من النصوص الأدبية 
بمعنى أنها تنتمي إلى بنية ثقافية معينة. فهي نتاج لذلك النظام الثقافي الذي 

تكون اللغة نظام المعنى المركزي فيهة#0, 


وبذلك» يرى فكر المسلمين التقدميين أن هناك رابطة عضوية بين 
اللغة» والمعنى» والثقافة» والتاريخ. إضافةٌ إلى ذلك» ونظراً لاعتماد منهج 
المسلمين التقدميين على تحليل الإنشاء القرآنى»؛ والشكل» والسمة 
الأسلوبية المتأصّلة في نصهء يسلّط الضوء على الطبيعة الشفاهية الجوهرية 
للقرآن» التي تعد منبثقة من عملية اتصالية فعليّة تؤسّس جانبه الحواري 
الشمولي الذي تتمثل وظيفته الأساسية في «التثقيف الأخلاقي أو العقدي 
الواضح للأمة. . . حول كيفية تصرف المؤمن الحقيقي في ظروف معينة:(8) 


(5) القاضي عبد الجبار أبو الحسن أحمد بن الحسين» المغني في أبواب التوحيد والعدل» 
طبعات مختلفة. ١١‏ اج (القامرة: عدة ناشرين» هم 16م 9ه 1979م جِ 04 
ص 75 (الكلام الإلهي يجوز أن يتناول المراد باللغة). 

)2 القاضي أبو بكر محمد ين الطيب الباقلاني» التقريب والارشاد الصغير؛ء ت. عبد الحميد 
بن علي أبو زنيد» ج ([بيروت]: مؤسسة الرسالة. 1ه/ 1998م 4ه 14م). جك 


ص 854 271. 
)3( .219-220 .مم «بأمو عطا كه نزاللأطهاءللعممنا عط1» ,تممكه3ة1/ة 
7ع 21 .م ,(2000 ,مقع ع1-أنا عد12) ,11 .آنل" ,لاجم مرعله4! ع١‏ جا داكا ,لقصدظآ .كا 


(8) واأفضعط .كههها ,كعكسطاكاط بعكم تعناء كعل عان] :نمداكا 4ه عأأاناهم ,للزه2 نام .ل2 .1آ1 
.م ,(1996 رعذاءء/اعومتما امناللمةءط) ,تلعقلة 

(0) «رصة' © عط مذ بوهؤئذ11 عط 0م جهغ1115 عنمه' ع0 هن كممااءعع7؟1 عتصمك» ,رطاءاتيعلة8 .لم 
[1-15] 2 .مع ,(2003) 5 .أه/ ركء فياك عنره' «نن0 زه أهنميامل 


ا 


فضلاً عن أنه يستهدف بذلك الحفاظ على/ واستعادة «التوترات» التى شكلت 
محتواه ذاته ويأخذ بالاعتبار قوتها التفسيرية الكاملة فى الحسبان!"), 


إضافةً إلى أن المسلمين التقدميين لا يتبئنون فكرة الإرادة الإلهية 
بالمعنى الحرفي» حيث يحاصر البشر ضمن إطار ثنوي بين «حتمية فعل 
شيء بالأمر أو الامتناع عن فعل آخر بالنهي2“02. كما لا يقولونء اقتداءً 
بالمعتزلة» بفكرة «أن القرآن موجودةء كما ناقشنا في الفصل الرابع» بل 
يؤكدون قضية #خلق القرآن"» ويزيلون الجليد عن معناه (حسب تعبير نصر 
حامد أبو زيد) عبر عمليات من الفهم والتفسير”'''. وبكلمات أبو زيد: 


«إذا كان الإصرار على أن القرآن موجود (لا مخلوق) وعلى أن طبيعة 
الوحي خالدة يجمد المحتوى الديني» فإن عفؤوم خلق القرآن في نقطة 
معينة من الزمن وتاريخانية الوحي يبعث الحياة ة فى النصوص» وعبر عملية 
من الفهم والتفسير يحرر المحتوى الديني جالة التوقف في حقبة 
تاريخية معينة ما يجعله وثيق الصلة بالاحتياجات الطبيعة الديئامية للمجتمع 


البشري على مر التاريخ0”". 


ومن ثم يرى فكر المسلمين التقدميين أن القرآن يدخل في علاقة 
جدلية مع المعايير والممارسات والثقافة السائدة في الجاهلية» التي كانت 
لها تقييماتها وافتراضاتها وتوكيذاتها الخاصة بهاء وأن لهذا الجانب من 
طبيعة القرآن أهمية حاسمة عند تطوير تأويل قرآني وفقه إسلامي”4©. 


إضافة إلى أن مفهوم المسلمين التقدميين عن الوحي ودور النبي فيه 
يعدٌ أكثر تناغماً وانسجاما مع نظرة الفلاسفة الإسلاميين التقليديين و/أو 


)١٠١(‏ بواعع ادم برا ماكزلا جه كبردتكا-ءء ءاصحا عزاء أصوط إن :مأك مصطط 176 ,لأونا5010 .ىل 
01ت * نا ده كصمناع26ع18 عتصه5» ,طاءاصمع81 00د ,(2009 ,لا8 .ل .ظا بمعلام!ا) ممنجناء؟ا «ذ بوالمسساط هجه 
م1115 
)١١(‏ كه كممتأهاكء] لمقلا عطا هه كممناعءرع1» ,عتطك1 5510 لوسصطمة تلخ (عسهقد-ملناعدم) متدملة 
«,1وة2 عط 01 ##اتللتطماعتلع25 عط1» ,عممفمة84 .1 :ها «رزاءزع50 طوعة3 مز كحعملعةساعه8 اقبراءءلاء)دآ1 
2 .م 
)0 0 .ص ,7ه ع[ 0ت زاأأه2 ,لزه2 باطام 

(90) المصدر نفسه. 
)١ (‏ تسسملععاكمط) كاسرامماء تزه بررماعلاط 4- ابأعه:17 عأننهاعل إن :أله بوك1 ,0ز22 ناطة ١1.‏ .كا 
.9 .م ,(2007 ,كوعع2 25101 10لولآ تانه لطع اقصست 
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المتصوفة مثل ابن سينا (ت. ٠١77‏ 4 وابن رشد (ت. ١١98‏ و 
وجلالٍ الدين الرومي (ت. ١71/”‏ م الذين عدوا الإثنين مرتبطين ارتباطاً 
ين : وموجودين في حالة من التعايش والاعتماد المتبادل والعلاقة 
الجدلية. يتغاير هذا الرأي مع الرأي الذي أصبح معروفاً بوصفه يمثل التيار 
الرئيس السائد الذي يصر بإلحاح على الفصل الميكانيكي الواضح بين 
متلقي الوحي (>-النبي) ومرسله (الله)» حيث جرى تهميش واختزال وساطة 
النبي وذهنه وتكوينه الع 1 فقو الوحي وطبيعته إلى مجرد 


دور اببغائي؟. حسب تعبير سر 0 


يسمح هذا الفهم لطبيعة الوحي بإطار تفسيري أكثر مرونة وسيولة على 
الصعيدين الابستمولوجي (المعرفي) والمنهجي يمكنه توليد تفسير مرجعي 
وأصيل للتعابير القرآنية» يتناقض أحياناً مع المعنى الحرفي لكنّه يبرر 
بالإشارة إلى الروح العامة والمبادئ الإجمالية للقرآن وقصده©. 


١‏ - مقاربة المسلمين التقدميين لعملية استنباط المعنى من النص 
القرآني ومضامينها التفسيرية 
وعن طريق اعتبار القرآن لأغراض تفسيرية/ تأويلية نصأ أدبيأء يحول 
منهج المسلمين التقدميين موضوعه إلى نقد أدبي حديث مثل أيّ نص 
محيد كل الثقاية. حيث لا يتطلب» ٠‏ على الرغم من أصله الإلهيء أي 
مناهج خاصة عند محاولة فهمه وتفسير699, 


ويعد القرآن أيضا قادراً على قبول ودعم تفسيرات متنوعة. ويعتمد 
فهم نصه على المعرفة البشرية بالعلوم الإنسانية» المعتمدة هي نفسها على 
الشرط الاجتماعي ‏ الزماني270©. 


)١6(‏ قله لنزه2 باطخ لأصوطط تكهل!» ,أل اناك زععمءاصخط ءلاء رم زه :مأك امعط 771:6 ,تادنا5010 

2 .عط ,49 .أ0؟ ,مادا عو إأء/! ع2 «رقة ع0 عط [أه كع نا لاع ضع م11 عنأوتاتقصسط ه غ10 أوعن0 عذا 

181-21 .مم ,(2009) 

)١1١(‏ المصدر نفسه. سوف نقدّم بعض الأمثئلة على ذلك في القسم اللاحق من الفصل حول 
المقاربة المعتمدة على المقاصد لتفسير القرآن. 

إفتف لنزه2 نطف متتصو عولط ,لكايه 

)١8(‏ عومبما11ا فسن بعاتع2 «أكبره 50 ««تتصاالطا :دوأدا كوك عدرعاعةالأممافظ 21 ,كنا تحط .آ 

0 .(] ,(1999 ,وهات لا سمعظآ) مم[ عاالطبصع! «عناء كتصسمماعط «ءل م 
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وعبر تجاهل خطابات النظرية الأدبية الحديثة غالبأ» ركّزت مقاربة 
السلفية التقليدية الجديدة ‏ ما قبل الحديثة لاستنباط المعاني القرآنية 
وتقريرها على دور قصد «المؤلف:”*'2 وإمكانية اكتشافه عند الانخراط في 
هذه العملية. ولا يتبتى المسلمون التقدميون هذا الافتراض» بل يقدّمون 
الحجّة على أن مهمّة التأويل ليست استعادة القصد الغامض والمراوغ 
للمؤلف» بل دراسته والإسهام في العملية المستمرة والمتفاوتة دما لتقييمه 
اا 


فضلاً عن ذلك. حدث انتقال في بؤرة التركيز على تاريخ النقد 
الأدبي من المؤلف إلى القارئ مع ما يرتبط به من مضامين» حيث لا 
يفهم دور قارئ النص بوصفه عملية من إعادة إنتاج المعنى بل إنتاجه30". 
وفي هذا السياق» يلاحظ ي. رحمن» وهو باحث إندونيسي شاب يتبئتّى 


منهج | لمسلمي" التقد ميين » قائلاً : 


«ربما يكمن معنى النص في المؤلف. أو النصء» أو السياقء أو 
القارئ» وربما لا تكون مهمة التأويل اكتشاف معنى النص فقطء بل 
ابتكاره. وحين نأخذ بالاعتبار العديد من احتمالات تعيين معنى النصء 
كانت الأساليب والمقاربات التي تقرر التحليل متنوعة بالنتيجة0؟". 


ويذلك» تبدو نظره المسلمين التقدميين إلى طبيعة اللغة ووظيفتها في 
أصول الفقه أكثر شبهاً بنظرية «الشكلانية الفقهية الجديدة؛ التي تتمثل 
فرضيتها الأساسية بفكرة أن «المعنى لا يكتشفء بل يشكل أو يبتكر 
بواسطة امسر ومن ثمّء فإن معنى الكلمة لا يتبدى عبر «من يقولها 
[الله]ء بل الإنسان الذي يسمعها [المَارئ] الذي يصبح خاضعا لرؤاه» 


(15) وليس قصد القارئ أو طبيعة النص. 
)"٠(‏ ,فاج«مم اعمط 216 «رعصطعاطمع2 لهة كاععمدمءط :تناع معصمه11 عنمة عن 0» أمموع .1 
.[118-141] 183 .م ,(1993) 2 .مه ,83 .آم 


00210 .0 .ص «رل'زه2 بلطف لنسد1ط1 عتودك1 )ه بورمعط1 اأمعتاناعهع صمع11 ع1 » رممسطقع 
(19؟) المصدر نفسهء ص 77. من الجدير بالذكر فى هذا السياق أن يباور وجدت» في تحليلها 
للتفسير القرآني ما قبل الحديث؛ عاملين رئيسيين مارسا أعظم تأثير في العملية التفسيرية هما الآراء 


الشخصية والتقاليد الاجتماعية المهيمنة. انظر : عأهة'05ا0 :مهأأهاءوميعام1 +10 مهه2» ,يعسوظ .ع1 
.(2008 ,لإالدقء الولآ سماأععصلط ركأفعط) لطقطط) «معلمعء0) لمة كتمعوع:1]8 
(ضصفف .194-00 لهة ,195 .مع «رصدةأقصده2 0م صمناء11» رممكماءة1 .5 
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وافتراضاته المسبقة» وتجاربه؟' الماضية». بكلماتٍ أخرىء كما يؤكد 
نصر أبو زيد»ء يمثّل متلقي النصء الإنسان الذي يخضع لشروط الواقع 
الاجتماعى ‏ التاريخى» نقطة البداية ونقطة النهاية لهذه العملية*'). ومثلما 
يلاحظ أشرفء فإن النصوص المقدسة كلهاء ومنها القرآن» تتحدث في 
نهاية المطاف عير قرائها؛ لأن النصوص الدينية لا تفسّر نفسهاء بل الناس 
هم الذين يفسرونهاء وهم لا يقومون بذلك في فراغ إبستمولوجي (معرفي) 
ومتهجي»ء بل ينقلون على الدوام رؤاهم وآراءهم المسبقة والمتحيزة 
ومعارفهم إلى العملية التفسيرية. ونتيجة لذلك» كثيراً ما يكون معنى النص 
الديني على المستوى الأخلاقي ذاته للقارئ/ المفسّر”"". 


يلاحظ الباحث واهيودي في دراسته حول فكر ثلاثة مفكرين 
معاصرين » هم محمد عابد الجابرق وحسن حت ومجيد: أن الثلدية يتبنون 
الرأي القائل إن النص يقاوم أو يستوعب التفسير التعددي «تبعا لعلاقة 
مباشرة نوعاً ما مع الخلفيات الاجتماعية ‏ السياسية والثقافية للمفسّر»”"". 
فضلاً عن ذلك» يؤكّد نصر حامد أبو زيد أن الأفق الروحي والثقافي للقارئ 
يلعب دوراً مهمأ في فهمه للغة النص وفي استخلاص المعنى**". وحقيقة 
أن هذا الفهم للنص يعتمد على القارئ متضمئّة أيضاً في توكيد الباحث 
الإيراني عبد الكريم سروش - الذي يتبثى فكر المسلمين التقدميين ‏ على 
أن فهم القرآن والسنة عملية دينامية وتتغير وفقأ لمعرفة المفسّر؛ لأن «كل 
فهم للدين مؤسس على معرفة تقع خارج نطاق الدين نفسه)"". 

تتمثل مضامين هذا الجانب من النظرية الأدبية فيما يتعلق يعملية 
استنباط المعنى في أن المعنى الكامل لأيّ نص هو في الجوهر غير نهائي 
وغير محدّد أو يتصل بالقارئ. في هذا السياق» يقدم مبروك ملاحظة مهمة 


زفق .269 .م «رأموط عط) كه نز التطهاءتلعدمدتا عط1» ,وممكمدلة 
إفثف 7 .2 ,71أكط هنا /1اأأه2 ,لئا22 ااه 
() ,(2005 ركههنامءتاطنا موولدع1 تقطك<آ بى1!) معلركيلل «ء79ء 6 اه «م[ك1 وأقعطعة لمسقطملة؟ 

.8 
2270 .3 .م «رشوع ه51 16 » ,نلتوطة11 
»2 .و ,7ه أكا فنها 11زأو2 ,للاه2 داحام 
)22 .3 .7 ,77هاكا كعل عامبدرءأعةاأأمطاوط ع2 ركنامصعتسة 
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عبر اعتبار القارئ موجوداً «في التاريخ؛ ومن التاريخ» وللتاريخ6؛ والقارئ 
المقيّد بتاريخه ومعرفته يتأثر بدوره في فهم وتمثل وإعادة المادة المقروءة. 
لذلك» يأخذ منهج المسلمين التقدميين بالاعتبار أن النتيجة سوف تتقرر 
عبر الوعي سياق ما يتم قراءته» إضافة إلى وعي القارئ» اللذين ينخرطان 
فى عملية التقين 1" 

ومن ثمّء وبسبب الطبيعة الدينامية للقراء» يجب توقع أن تعرض 
النصوصء ومنها النص القرآنى» تعددية فى التكافؤ السيميائى (على صعيد 
العلامات)؟ أى يمكن أن تتعمل اسعراتيجيات تفسيرية متتوعة تفز 
قراءات مختلفة للنص ذاتهء ويمكن اعتبارها كلها مشروعة سياقياً. 


لا يعني ذلك كله القول إن أتباع منهج المسلمين التقدميين يعدون أيّ/ 
وكل قراءة للنص مبررة» لكنها توفر رؤية لطريقة وسبب تطور قراءات 
مختلفة للنص ذاته» ومن ثم تسمح بنقده ومراجعته لاحقا. من الجدير بالذكر 
أيضاً أن القراء حين يشتركون فى العديد من العوامل الناظمة ل «طبيعة 
القارئ» (مثلاً: المعايير الاجتماعية ‏ الثقافية)» تنبثق فكرة «المجتمعات 
التفسيرية»'؛ أي جماعة من الأفراد الذين يتقاسمون استراتيجيات تفسيرية 
متشابهة في القراءة. تفرض هذه المجتمعات التفسيرية نوعاً من القراءة 
الموحدة في عملية استنباط المعنى التي يتأصل فيها التنوع والتشعّب» ومن 
ثم تكبح القراءات البديلة وتقيدها وتضيقها. وهي بكلمات خالد أبو الفضل 
«تجعل الذاتى موضوعياً» وتهمش «التفسيرات اللامعقولة:”"". وهكذاء لا 
يعني الالتزام بتعددية المعنى تبني نسبوية تفسيرية غير مقيدة؛ لأن النصوص 
لا يمكن أن تتحمل سوى «مجال محدود من التفسيرات المحتملة». فضلاً 
عن ذلك» يؤكّد خالد أبو الفضلء اعتماداً على ريكور””". وإيكو 2" 


[تكرف 280-81 .مم «,0 1512 قا ده زككلاع1015 أمعر ه115 بعلل » لمهئط 312 

5. ؟) كعال ا سورهم وططنامرصيعاا لزه برااممطس4ه 313:6 :2دكها© كذطا اذ /15 © 77676 15 رطوا8‎ ١( 

:7 0طة 16 ,14 .مم ,(1980 بكوعء2 لإاأومع/اأم نا له د11 ذخالا رعو لءطسدة) 

حول الدراسات المّر آنية » انظر : .68-69 .مم » ,لات لساءكت1 لمع اك 1» ,ع السافعءك] معسسو7ط عمدل 

20 انظر: 132-14 .جم ,عممة ؤله© ع وعم 81١101,‏ 

(7"7) هبنت «رملاء4 رع ع منهاتصل انه كترمكعظ مكمءارعاء3 مسالط ءا فاه أانواء ج11 كتامعتج م 

.1981 ,كدعو برانوء اندلا عع لل طددهن تعع ل لطتصهت) ممقصمط1 .8 .ل .ذمهها لهة .لء ,«ماماء «صمعثنارطا 
(5 ؟) «سالعساط كانم 0117© براذاردااكة © :604 كه وارأهوع8© 771 ,22509© .ذخ .1 صذ مطء8 .10 

.76-7 .نزم ,(1996 ,عكنا10آ1 عمنطوالطناط موتمء2020 :111 ,كلأص م1 لمدء0) 
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وفولترستو ف 6 أن مجتمعات التفسير يمكن أن «تقاوم التفاسير المفروضة 
0 ولا تعد سوى بعض التفسيرات المعينة للنصوص «مشروعة 
سياقياً»”' ". وبينما يمتلك هذا الفهم لكيفية عمل مجتمعات التفسير 00 
يجب تذكر أن المجتمعات والثقافات حين تمر بتغييرات [جذرية]ء فإنها تؤ 

ارخ ا ني تبني لداعل سسجتت التقدر. المعام .ع جور د المجتميات 
المسيرية في الماقتي: وعذا طب تيحما ديا الاك ميم 
الغا له ٠.‏ ومن ثم ويكلمات بارلامنء فد «#تعد العملية التفسيرية [دومً] غير 
دشقشقة قيقة وغير مكتملة. . .. ومفتوحة أمام النقد والتحول إلى منتج تاريخي لين 
لذلك. لا تعد المعاني» وفقأ لمنهج المسلمين التقدميين مرنة إلا في سياق 
حقبة تاريخية معينة تتميز بأسلوب تأويلي محدد. 


النتيجة اللزومية لذلك كله أن القارئ لا يحتلّ أبدأا موقعاً يتماهى 
سروش للنص القرآني بالقول: «لا يمكن أن يتمائل ذلك الذي يعذده 
البشر معنى / محتوى النص القرآني ومعناه/ محتواه الحقيقي»7*". بكلمات 
أخرى» لا يمكن لأحد أن يحتكر تفسير كلمة/ كلمات الله. ويؤكد رحمن 
أن هذا المفهوم لاستنباط المعنى «يتحدى مثلاً دعاة الحقيقة المطلقة 
الذين يزعمون معرفة المعنى الصحيح والتفسير الصحيح للنص 306" , 
لذلك» لا يعد التفسير إلهياً بالكامل رفقاً 00 المسلمين التقدميين؛ 
اد فكر ا ال حسب ما يقول 7 ١‏ تعفيد ا في 
مقاربته للتفسير القرآني7). 


(9 ؟) 004 نمطا ««زهلن) علا جه كرمماعععء11 أمعااممعمائطط نع امعط عالط ,اأرماكعاله/ةا .لز 
22 .م ,(1995 ركوعع2 ب[انقوع لالدلا عم مده عع ل وطسسم) مزوممك 


)0 132-14 .مم ,عدمملة ئ 0ه© د ع عمد ,اله -اظ 
(فغف 4 300 6 .مع ,هادا ثرا عنم 1! وترابوزاء8 رقواعد8 
مي .0 .0 ,اماما كعل ع بتكنا( | ووااط ءأ2 كناومعتصية 
)9 .43 .م «رممعط؟ امعتانءسعصمة1؟ ع1 » رممسطمقع 
20 .255 .م «رققع 510 16» ,تنس برط وبلا 


(0) علمولا بجع1!) بعوممموا بوبه 0م0011 ه كلصوب10-رره' 0 هط عارأاء«مواطط ,رلعع53 .ذف 
.102-19 .مم ,(2006 ,رعملت10011 


خرف 


تعتمد مضامين منهج المسلمين التقدميين لاستنباط المعنى والتفسير 
على طبيعة متعددة العلامات (السيميائية) للنص القرآني لا تكتفي بفسح 
المجال لاستراتيجيات تفسيرية متعددة للقرآن واستيعابها فقطء بل تجعلها 
قابلة للتطبيق بالنسبة لمجتمعات التفسير المستقبلية؛ نظرأ لأنَّ فعل تفسير 
النص (أي معناه) تعددي في الجوهر ويقرّره القارئ إلى حدّ بعيد. ومن ثمَّ 
يؤكد الاعتقاد الإسلامي السائد على نطاق واسعء الذي تمّت مفهمته بطرق 
مختلفة» لكن يتقاسمه أتباع السلفية التقليدية الجديدة والمسلمون 
التقدميون. على سمة/ صلة القرآن الأبدية بالاهتمامات البشرية. 


دينامية السياق ‏ المحتوى القرآني في فكر المسلمين التقدميين 
ومضامينها التفسيرية 

بينما تؤدي مقاربة السلفية التقليدية الجديدة لتفسير ومفهمة طبيعة الوحي 
القرآني إلى تهميش دور السياق في صياغة محتواه وتفسيره» تتمثّل الفرضية 
المؤسسة لمنهج المسلمين التقدميين في أن «التقصي الدقيق [للنصوص 
الدينية] سيظهر وجود تلميحات في مصادر الفقه الإسلامي والأخلاقيات 
الإسلامية إلى التاريخ والتجسد وفقه اللغة والزمان والمكان جميعاً»””*). كما 
يعتمد منهج المسلمين التقدميين أيضاً على فكرة أن العملية التاريخية وفقأ 
التفسيرية الكاملة ل «تاريخية؟ النص القرآنى. فى هذا السياق» يؤكد إيزاك: 

«تنعكس البيئة الاجتماعية ‏ التاريخية واللغوية للوحي القرآني في 
محتويات القرآن وأسلوبه وأهدافه ولغته؛ إذ يعد الوحى دوماً تعليقاً مفسراً 
للمجتمع؛ 9 ). 1 

يؤكد سعيد أيضأ هذا التجذّر الجوهري في البيئة الاجتماعية ‏ التاريخية 
لمعظم المحتوى القرآني وأهميته التفسيرية بوصفه سمة مميزة لمنهج 


(؟5) مأعاطونظ و'معممه/لا ومتلمعظ :عبأمصوط ععاله حم[ كه تعتائاه5 لمة اعوط ع1 » رهوهه3114 
.[1-28] 2 :عا ظ «عولة ي ءانهاط ,ل ,رخآ نآ 1 صادربلهآ أه قهصمأأهاهامه0 عط 


(57) .8 لسة ععمتفع .ل .ذلك هذ «هتومامتة لسمبرء8 نعءتاكبال ععلمء© 380 تسذاكل» ,عاأعوكتع .12 
513101 الإممطاة) عممنعااء1 10-14[ مزل عم ء جلامععخ] مانيو جره جمه11 ها ع0 بعال ععفاكيل 116 ,ع انان 1/1 
.5 لطة 187-210 .جزم ,(2000 رووعوط 
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المسلمين التقدميين» حيث يقدم الحجّة على ضرورة عدم «تجاهل» السياق 
الاجتماعي ‏ التاريخي للقرآن في الجاهلية وصدر الإسلام» بما في ذلك 
«المناخ الروحي والاجتماعي والاقتصادي والسياسي والقانوني وما يرتبط به 
من معايير وقوانين وعادات وتقاليد وأساليب ومؤسسات وقيم [إضافة إلى] 
السكن واللباس والطعام والعلاقات الاجتماعية» مثل بنية الأسرة والتراتبية 
الاجتماعية والمحرمات (التابو) وطقوس التحول من مرحلة إلى أخرى» في 
المنطقة في ذلك العصر الزمني» من أجل تحسين فهم طبيعة الرسالة 
القرآنية”*؛“. يردد أبو زيد صدى هذا الرأي حين يؤكد أن تفسير العوامل 
الاجتماعية ‏ التاريخية للنصوص الدينية شرط لازم لإزالة الجليد عن معنى 
النصوص نفسها. وهذا يستلزم إعادة التوكيد على ما يسميه العوامل 
تور «الإسائية لوحي :درك تلك التي سعد مت جلي قي مان ا 
محددين”**“. على نحو مشابه» يميز سروش في هذا السياق بين «العرضي» 
و«الجوهري؟ في الدين» ويدمج في الأول جوانب متعلقة بالوحي مثل اللغة 
العربية والثقافة العربية والمفاهيم المنبثقة منهما والمستخدمة فيه» بما في 
ذلك تلك المتعلقة بالعلوم الطبيعية والفقهية» وفي الثاني ما يسميه أهداف 
النبي» المقتصرة حصراً على الشؤون الدينية الصرفة بالمعنى الضيق للكلمة» 
مثل الخلاص الديني والحد الأدنى من الهداية؛). 


يشدّد منهج المسلمين التقدميين أيضاً على التغيرات الجذرية في 
السياق بين مجتمعات التفسير في عصر تنزيل القرآن وذلك الذي تشتغل 
فيه المجتمعات التفسيرية المعاصرة”"*©. لذلك» تؤكد المناهج التفسيرية 
للمسلمين التقدميين بشدة على دور وأهمية السياق في عملية صياغة 
الوحي» بوصفه (التأكيد) سمة منهجية جوهرية متأصلة فيها”*؛©. يمكن 


حدق 7 .ع« ,ره 0 عا ودناع «معاس1 رلععوه 
فق .م ,اانهاكل مسن االتامم ,لنزه2 نحطم 
0530) 63-0 .0ج ,عع اك ايحا ذاه أحرمجط إن :وك 7هوطط 77 ,تأكنا 0ر50 
220 .2 .م «روعناعهط ع1 » ,58ه1100 


«من نافلة القول أن الثقافة والتاريخ والواقع الذي تجذرت فيه المصادر يختلف اختلافاً جذرياً 

عن التجرية المعاصرة للمسلمين». 
(4غ) 6ه لإعقنوعلق لمة العاصه عط1 :م ناناعمعصمة1! [مومآ عتصسقاول» ,كتعدملا .5 
.-585 .هم ,(2002) 4 .0ه ,1ك .01 ركع أليلا3 عأنمواعا إه أمتصلمل «رممتاهاء رجعاهآ 


رقف 


تسمية هذه المقاربة للطبيعة المؤسسة للمحتوى القرآني «سياقية شاملة؛ أو 
تاريخية”**©. تتألف المقاربة التجريبية السياقية الشاملة من عنصرين وفقاً 


لبارلاس: قراءة ما وراء النص» وقراءة ما أمام النص؟ أي : إعادة وضع 
النص في السياق في ضوء الاحتياجات الراهنة””©. 


تنبثق السياقية المتأصلة في الوحي القرآني وفقاً لمنهج المسلمين 
القدمين من عملية تشكلة ذانها ومن محتواه الفعلي7*©؛ أي إن عصر 
التنزيل (الوحي القرآني)»: كما تؤكد أمينة ودود» الذي امتدَ أكثر من عقدين 

من السنين» واندوله تدريجياً ومنجمأ كما يتبدى في محتوى القرآن ذاته» 
يشيران إلى سياقيته وأهمية نظرة المخاطبين به إلى العالم عند محاولة 
إحداث التغيير. فضلاً عن ذلك» يجبر هذا النوع من التأويل القرآني قراءه/, 
مفسّريه على تبني قراءة لاهوتية للنص والغرض منه. وسوف نناقش لاحقاأ 
هذا العنصر المميز للنموذج التفسيري للمسلمين التقدميين”". 

لاحظ عدد من الباحثين من أتباع فكر المسلمين التقدميين أهمية 
إدراك هذا الجانب من طبيعة الخطاب/ النص القرآني عند تطوير نماذجهم 
لتفسير القرآن أرانوالفقة الإسلامي. على سبيل المثال» يؤكد موسى أن 
القرآن من دون المخاطبين/ المتلقين المباشرين لن يكون قرآناً”””". وفي 
موضع آخرء يؤكد أكراتي أن الثقافة الشفاهية المرتكز للأعراب (البدو) 
أثرت بقوة في شخصية وطبيعة الخطاب القرآني”2*. على نحو مشابه» 
يرى أبو زيد أن الخطاب القرآني يعبر عن العلاقة الجدلية بين القرآن 
وواقع جماعة المسلمين في صدر الإسلاه” 9 . ويمضي سروش خطوة 


)29 .55855 «رلمعط1 أهع اناعم عم 1 عط1» رممسطمع 
)٠م‏ 22-3 .هم ,ارعهمه1! عابو زاء8 رمواعد8ظ 
(ام) .56856 «رلضمعغط؟ امع تأباعمعومع 1 ع1 رممسطفع 
قف .1-15 .جح ,عدم!!! 14م ده" ب ,دل ةا 


(؟ة) 0-كسااسبط عسدعص روط ها «رصهاذة لمعنام0 ذه كمعلباظ 0م قاطعط عط1» ,هومه54 .8 
.(2003 ,ملاعم بوعه0 :لعه0:1) 596 .0 هلء ,معاأمساط نجه معتاصيل برعفدت 0 

(61) ممعن© عط أمطللا تعوقنعصمة ممعلمصئوه2 لصة طاعععمة5 عتمة*002 بعأطويق» ,تأمعطعة .ذه 
.161-203 .م ,(2008) (2) 34 .اونا رمءاطمع4 «روزد5 اأمتصلع 

(66) معدم لعطكتاط امهنا «بمهأئمء أتاصتصسه2 صذ ممكة همه 000 نمه*002 156» ,لزه باطخ .لل 
١ 000‏ 00م عتم نال اك باباطم/:طااط > تعاطهالونة 
لعدوععع2 , < المدع نق61696201 51م دادع ز621009620-962001320169620183 20011111111111 201121196201196 
,26 1/13 


523: 


إضافية حين يؤكد أن الطبيعة التجريبية والارتقائية والجدلية للتجربة النبوية 
مارست تأثيراً مهمأ في طبيعة ومحتوى الوحي ذاته. 


وفقا لمنهج المسلمين التقدميين» يوفّر تحليل السياق الإجمالي الذي 
تكشف فيه المحتوى القرآني» واعتبار أهميته في صياغة المحتوى القرآني 
ذاته» رؤية ثاقبة لا غنى عنها لطبيعة وأهداف ظهور الرسالة القرآنية ككل. 
وسيكون بمقدور هذه التجريبية استنتاج الحيوية والمبادئ التأسيسية للنظرة 
القرآنية إلى العالم بهدف كسر القيود المكبّلة لتاريخية الوحي القرآاني 
وتحريره من المحددات المكانية ‏ الزمانية الذي اشتغل ضمنها في البداية. 


فضلاً عن ذلك» يجد المنهج التفسيري للمسلمين التقدميين في علم 
أسباب النزول وعلم الناسخ والمنسوخ التقليديين دليلاً إضافياً على العلاقة 
الطارئة القوية بين النص القرآني والسياق الذي نزل فيه”””©. لكن الوضع 
الشامل للآيات القرآنية فى السياق لا يمثّل غاية العملية التفسيرية ذاتها؛ إذ 
يمكن استنتاج مبادئ عامة تسمو على السياقات اعتماداً على المعلومات 
التي يوفرها علم أسباب النزول وعلم الناسخ والمنسوخ». مع استخدام 
العقل والمقاربة المرتكزة على القيم لتفسير القرآن”*”: لكن علم أصول 
الفقه ما قبل الحديث لا يتوصّل إلى هذه النتيجة. يتبتى كمالي» في سياق 
مناقشة دور وطبيعة النسخ في علم أصول الفقه التقليدي الرأي الآتي: 

«بدأ النسخ. الذي كان يعني بالأصل الحفاظ على الانسجام بين الفقه 
والواقع الاجتماعي» يستخدم على النقيض من غرضه الأصلي. وتبتّى 
الفقهاءً النسخّ بوصفه مبداً فقهياً في حدٌّ ذاته وليس وسيلة تساعد دور 
العامل الزماني ‏ المكاني في تطوير الفقه5. 

وفقأً للمنظّرين المسلمين التقدميين» تمثل الهدف النهائي لهذه 
المقاربة السياقية الشاملة أو التاريخية لتفسير القرآن في القدرة على 


رجحم 62-90 لمهة 3-13 .نزم ,ععاء عصيعط عناء م2 زه «مأعدصحط 171 بطكناه:50 

رماه ءاعد ععارهك ,جه" «بب0) علا جتفاء 7صنع ث1 لم526 

(048) سوف تكون هذه موضوع المناقشة اللاحقة. 

(0) ر,براععاجم0) مها طمع4ة «رعم معلل مكأهيال عنصداة1 هذ كعدده1 لععءنعه!هل0طاء34)» ,تأقسدعا 
.[3-33] 14 .مم ,(1996) 1 .مه ,11 .امد 


ميض 


التمييق: تفسيريا/ تازيلياً > بيق العوامل الشموكة'الأخلاقية ‏ الديدية 
والعوامل الاجتماعية ‏ الثقافية الطارئة للوحي القرآني» الأمر الذي يسمح 
بتطوير نموذج منهجي ومتماسك وتراتبي للقيم القرآنية العامة والشاملة 
تند تاويلنا أقورى أدواته التفسيرية(' ا 


5 المسلمون التقدميون» والمقاربة المنهحية الموضوعية الكلية. 
والتوثيقية» والاستقرائية لتفسير القرآن 

قدمتٌُ فى الفصل الثالث وصفاً لمقاربة السلفية التقليدية الجديدة» 
التجزيئية» والمتذرّرة» لتفسير النص القرآنى آية آية. كما أشرت إلى نقص 
الارتباط الداخلي للمفاهيم والموضوعات في النص القرآني نتيجة طبيعة 
تشكلهء ووضعه اللاحق في السياق» وتمجيده وتقديسه» إضافةٌ إلى الطبيعة 
الجدلية لرسالته. يعتقد المسلمون التقدميون أن هذا الأسلوب التفسيري 
للمقاربتين التقليدية والسلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن «لا يمكن أن 
ينتج » بسبب طبيعة الإجراء ذاته» رؤى متعمقة في النظرة المترابطة إلى 
الكون والحياة التي يمتلكها القرآن دون أدنى شك:30©. 


بدلاً من ذلك». يؤكد المسلمون التقدميون على المقاربة المنهجية» 
الموضوعية ‏ الكلية» والتوثيقية - الاستقرائية لتفسير المحتوى القرآني التي 
لا تكتفي بالاعتماد على الرؤى المنبثقة من المبحث الإسلامي التقليدي 69 
الذي يشار إليه باسم «المناسبة؛ (التسلسل المفهومي والسياقي في 
القرآن)270, أو الاستقراء فقطء بل على فقه اللغة النصي الحديث الذي 
يمكن القارئ من اكتشاف الترابط النصي في القرآن» والتعاقبية 


3( للاطلاع على محاولة من هذا النوعء» انظر : .11 .طهطء ,به'جب0 ا وجلاء عاط رلع6ة5 
(51) ,معتصهةاذ1 مععطامةاطز8 :1/111 ,وتاه0 م معمهن84) 0*4 ذا كزه 177165 «وزولطة ,سومسطمع .1 
62210031 :مهلهمآ) ممما عتسماكة زه بر اممعهانبطط عه ج'منمؤك-ال #أكعوعلة ,ه0لسسثة .لا زتر ,(1994 
199 .م ,(2008 ,أطعتامط1 عنسةأذ1 01 عأناتاكمآ 


(51) يقدم عودة على سبيل المثال يعض الأدلة على المقاربات الكلية البدائية للشريعة 
الإسلامية مثل فكرة الجويني عن «القياس الكلي»» أو فكرة الشاطبي عن 2كليات الشريعة» (أحكام 
أحادية وجزئية لدعم الجوهريات الكلية). لكنه يؤكد أن مضمون هذه الآراء حول منهج الفقهاء 
وعلماء العقيدة لم يتبلور. انظر: .199 .م ,المتجمناكدله #أكمودلط ردنك 

3 انظر الفصل الثالث من هذا الكتاب. 


خض 


المتسلسلة. والتقدم”*"“. تغرك: هذا الاشلوت الموضوعي في التفسيرء 
الذي يجمع الآيات المتصلة كلها من سور القرآن حميعا ويحلل علاقاتها 
الاتصالية المتبادلة قبل التوصل إلى نتيجة”*'2. لا تعتمد هذه المقاربة لفهم 
النظرة القرانية إلى العالم على حقيقة حقيقة أن محتوى القرآن في زمن جمعه لم 
يكن مرتباً وفقاً للتسلسل الزمني أو وفقاً للمحتوى؛ إذ إن المفاهيم 
والأفكار والدروس المعنوية والأخلاقية المستخلصة منه موزعة ومتفرقة في 
مختلف السور. يمكن جعل هذا الغياب للارتباط الداخلي الواضح في 
النص القرآني أكثر منطقية وقابلية للفهم» كما يؤكد المنظّرون من 
المسلمين التقدميين» إذا تذكرنا الطبيعة الجدلية لرسالته والإطار الزمنى 
الذي تنزل فيه» والتوكيد على أن الوحي كان ملائماء كما ساد الاعتقاد. 
للثقافة الشفاهية المرتكز للأعراب» مثلما ذكرنا آئفاً. ويدورهاء مارست 
هذه العوامل كما هو معتقد تأثيراً قوياً في شخصية الخطاب القرآني 
وطبيعته ومحتواه بوصفه شفاهياً في الجوهرء وغير مترابط» وشحيحاً من 
الناحية السردية بالطبيعة» و«يحفز التفكير الخطي2''”6. بسبب هذا الافتقار 
الظاهر إلى العلاقة المتبادلة بين مختلف الأجزاء القرآنية تصبح المقاربة 
الموضوعية ‏ الكلية» والتوثيقية - الاستقرائية ضرورة لا بد منها'""". 
فضلاً عن ذلك» تستند هذه المقاربة إلى فرضية تقول: إن الفهم 
الصحيح لأيّ مفهوم قرآني لا يكتسب إلا إذا تمّ تحليل الآيات القرآنية 
ذات الصلة التي تتناول ذلك المفهوم كلها" '» ثم تجميعها ضمن الإطار 


(15) ضطا ,وستستفظ لهناءء1 لسة [دتغمععمده0» ,كممطا-لسلحام بطمسماكساه #أكمدوولة ,قلنة 
.(2003) 2 .هه ,3 .01؟ ركه أفنمك عننه' جنار زه :نامل «رعة تناوء015آ 3216 ا 
(5) محمد باقر الصدرء المدرسة القرآنية: التفسير الموضوعي والتفسير التجزيئي في القرآن 
الكريم (بيروت: دار التعارف» [د. ت.]). 
0030 .7 .م «بطععهمة عتمة"002 رعأطويف» ,تأمعطعةق 
(/79) المصدر نفسه. 
(14) لأغراض استنباط أحكام الشريعة الإسلامية لا تحتاج هذه «الأدلة؛ إلى أن تحصر في 
القرآن وحده. أشير هنا إلى المبادئ التي وضعها البروفسور جاكسون حول «الاستقراء الشرعي» الذي 
حُدد بأنه جمع عدد من النصوص المفسرة حرفيأء التي تشير إلى معنى يتجاوز كل نص بمفرده لكنه 


يشكل جزءاً من مجموعة؛ أي إن الكل يساوي أكشر من مجموع أجزائه. انظر: ند عانزة لك 
5ط عنتتصواأة1 ومستاءععمه0) 200 عظالسمعطععومهمف :ومتاء0 120 220 ,تاتكك امتمسظ ,كسؤتاوءع 1 1آ» 
.(2006 ,رع21605ناهه18 :000جامرط) جل .رآ ع3 .اط «رتقطة-لج 54303510 


وفيا 


الأوسع لتفسيره بواسطة الاستقراء. تسمّى هذه الطريقة الأسلوب 
الموضوعي (المعتمد على الموضوع) أو المنهجي للتفسير”""'. ووفقاً لهذا 
الرأي» يدرك النص بوصفه شبيهاً بشبكة تتناسج فيها الأفكار وتتمثل مهمة 
القراءة في كشف ما يدعوه مبروك «الثابت الكلي» عبر المقاربتين 
الموضوعية والاستقرائية. أما الكشف النهائى عن الثابت الكلي. فيمئّل 
بدوره هدف أو غرض عملية القراءة/ التفب 3 7 . وبكلمات إيزاك» يدرك 


المسلمون التقدميون: 

«الحاجة إلى نظرية تأويلية تمكننا من تجاوز تفحص «مناسبات» 
النصوص المعزولة إلى واحدة تستقصي أسباب نزول القرآن برمّته0". 

بكلمات أخرى» لا تؤدي الأدلة النصية القرآنية وفقاً لهذه المقاربة 
وظيفة الكيان المكتفي ذاتياً لتوضيح فقرة معينة من القانون الفقهي؛ بل 
يجب فهمها ضمن سياقاتهاء التي يجب أن توضع دوماً ضمن وحدة 
الكلّ'""'. ولذلك يعد استنباط المعنى وتفسير القوانين الفقهية نتيجة 
ل «علاقة بكون من المعاني والقيم التي يمكن استنتاجها استقرائياً من 
مجموعة النصوص. اعتماداً على هذا الفهم» يجب حل المسائل الفقهية 
عبر الرجوع إلى القيم والمبادئ المستنبطة ‏ الراسخة» حتى في غياب 
النصوص الظاهرة الواضحة”"". وبذلك» يجب دراسة النص القرآنى فى 
وحذته النضبة ولا يمكن: التوضل إلى :هذه الوحدة إلأ-غبز مقازية موضوعية 
للقرآن. في هذا الصددء تؤكد بارلاس ما يأتي: 


«تكشف المبادئ الموجودة فى القرآن تفضيلاً لقراءة النص عبر عملية 
تراكمية كلية؛ أي بوصفه كلاً شاملاً. ير المسلمون التقليديون أن القرآن 
هو أفضل مفسّر له وأننا بحاجة إلى تفسير القرآن بالقرآن وحدهء وهذه 


() #«نناءنة36 0:0 موا ولام وعاهنوام11 ننه س0 182 اذ عمتتعاعة أعنكت1 روحف لم .5 
.(2006 ,عم ل16)نده 1 :مه0هم.آ) 


)نع 0 .م «,51 1518 مأ مهأودناعولط لمعتره:5ئض11 بوعل هه عأممرط 742 
1ع 138 .م «رقء أ لاع هع تارع11 عنمة”007» باأعووع 


(0/7) 4:ه خط شعاد صا «رعع هع لصم كأعدل عتسداكك مز ببااطتاععزط0 لاه مدان 18:0162)» ,ودوك الا ,م 
320 33-53 .هم ,(1990 رووءء2 نمأم متطمة ألا كه رومع أصنا تعلأادء5) ععه1آ] .1 .لع ,ععرع لومز 


[فقفف .1477 ...م «رهه1أعنالس1 3820 ,تسذاع تمصو ,قمعة للدعائلا» رسمدعاعوك 


ليلا 


مبادئ تأويلية واضحة فى القرآن ذاته» وتشير إلى الشمولية النصية بوصفها 
أساس استقصاء النص المقدس من الداخل»0*". 


سه انوس أل فى لشي افر خوة ناا يات 211 
طبّقت فيه المقاربة الموضوعية لتفسير القرآن. يقوم الترابي بذلك على 
مستويات توحيد اللغة القرآنية التي تعد كلاً واحدأ مندمجأًء وتوحيد اللغة 
القرآنية مع لغة المتلقين/ المخاطبين المباشرين؟ والبنية القرآنية الموحدة 
للمحتوى المستند إلى الموضوع بغض النظر عن ترتيب الآيات وتوحيد 
الفقه مع الأخلاق والروحانية". 


وفي الحقيقة» يشير المسلمون التقدميون إلى حقيقة أننا نستطيع 
استخلاص مبدأ الوحدة النصية من القرآن ذاته» بوصفه أداة منهجية تطبق 
على قراءته. على سبيل المثال» تستشهد بارلاس بالآيات 4١‏ ”97 من 
سورة الحجر: لِالّذِينَ جَعَلُوا الْقُرْآنَ عِضِينَ. فوَرَبّكَ لَتسْأَلَنَّهُمْ أَجْمَعِينَ. عَمًا 
كَانُوا يَعْمَنُونَ4". فضلاً عن ذلك» تؤكد بارلاس أن الوحيء وفقاً وفنا للقرآن 
ذاته (الزمر: 7؟)2 يتميز بالاستمرارية» والاكتفاء الذاتي» والوضوح 
الداخلي”"”". هذه المقاربة المستندة إلى الموضوع والمنطلقة من داخل 
النص لتأويل القرآن متجذّرة أيضأء وفقاً لمنهج المسلمين التقدميين» في 
أسلوب النبي ذاته في تفسير القرآن80". 


يشير جاسر عودة إلى هذا المنهج. في سياق تطوير فلسفة للفقه 
الإسلامى» بوصفه «مقاربة منظومات» تتميز بالمعرفة» والشمولية» 
والانفتاح» والرابطة التبادلية» والتراتبية» وتعددية الأبعاد» والمغزى 
:00 
الهادف 2. 


غ0 8 .م ,تعجه8! وااو زاء2 ركقاعة8 
لوف حسن الترابي» التفسير التوحيدي (لندن: دار الساقي : 00 جِ ١‏ ص 0 
(77) انظر أيضاً: سورة الأنعام: الآية 44١‏ 
رظة "كنا عاتذنه 1 ععاقضمطة1' تعاءوه لا بجعل[8) بررواتء071:1) 16نه ارمالعأكايه(1 ,انك1 بده" 20 براوع 7286 ,تله ./ة 
14 .و ,(1988 
إففف .16 .م ,ابعتده11 عتتولاء8 ,كول 83 


(/) ,5 .701 ,هارطاتوكمعط1 أممطصاسء 5 إه أه امل «رصتة1كآ هذ وستممكمع اوسسنتاوضء5» رممتقعطعج5 .م 
.(2003 لمصرم) 1 .0 
)070 .26-6 .جا« ,ا(تأجهأكدأه فأمهوملط8 رقلناك 


ة572 


ومثلما هي الحال في البعد النصي الشامل للتفسير القرآني» فإن 
الهدف الأساسي هو تطوير أخلاقيات نقية قرآنية المرتكز. وهذا بدوره أمر 
ضروري لأن أتباع فكر المسلمين التقدميين يشيرون إلى حقيقة 


«من المتعذر الاستشهاد بعمل واحد للأخلاق يرتكز بصورة مباشرة 
على القرآن. فمن دون نظام أخلاقي مصاغ بوضوح [اعتماداً على القرآن 
وحده] لا يمكن أن نوفي الفقه الإسلامي حقه... نظراً لأن الفقه 
[الإسلامي] د يي أن يفك من تنفريل: تعاليم القرآن وسنة الرسول إلى 
منظومات أخلاقية» فيما يتعلق بالحالة المستخلصة حالياً60, 

وترتبط المقاربات الموضوعية ‏ الكلية» والاستقرائية ‏ التوثيقيةء 
والنصية الشاملة لفهم طبيعة القرآن وتفسيره أيضاً بسمة مميزة أخرى (أو 
عامل آخر) في منهج المسلمين التقدميين لفهم طبيعة النص القراني 
وتفسيره» هي الأغراض والأهداف الأساسية (القصد). 


منهج المسلمين التقدميين والمقاربة المرتكزة على القيم الأخلاقية 
الدينية والقصد لتفسير القرآن 
بينما تعارض عناصر النموذج التفسيري للسلفية التقليدية الجديدة (انظر 
الفصل الرابع) المقاربة ير تكزة على المقاصد والقيم الأخلاقية الدينية 
لتفسير القرآن» فإن مبادئ منهج المسلمين التقدميين التي فصلناها آنفأء 
تعتمد على افتراض تأويلي 0 يؤكد أن الخطاب القرآني» بطبيعته الحقيقية 
وشخصيته الفعلية» يسعى إلى تمييز/ والوصول إلى قصد أساسي على شكل 
قيم أخلاقية ‏ دينية معينة تعد مبادئ جوهرية للنظرة القرآنية إلى العالم. 
ويعتقد المسلمون التقدميون أن هذا الأسلوب التفسيري للمقاربتين التقليدية 
والسلفية التقليدية الجديدة لتفسير القرآن لا تدمجان بشكل جدي فكرة هدف 
ومقصد الفقه الإسلامي في أصول الفقهء اعتماداً على مبادئ العدالة 
والمساواة والاستقامة الأخلاقية كما تفهم بتعابير الموضوعانية الأخلاقية". 


)1١(‏ اوعمج هبنت ععاعنارا امه اماعط صا «ركع ا لسساءممم0 لهة كععدعءالقطت ننصذاذ1!» ,ممسطفط 
(1977 ,ؤوعء2 لإاتوعلالولا طوئناطم1ل5 تطوعطمنل8) وتطعه .2 لمة طعاء/لا .1 ةم .كه عوصاامه 
256-77 .م 


)6ض .177-19 .و« ,لمجم ةك-أاه وأمووطقة رقلتده 


كرض 


على سبيل المثال» يؤكد الطاهر بن عاشورء وهو باحث معاصر من أنصار 
مثل هذه المقاربة» أن نظريات أصول الفقه ما قبل الحديثة : 


«تتجاهل مقاصد الفقهء ولا تضمها إلى الأساسيات الجوهرية [للمنهج 
الفقهي]» وتكتفي بدراستها بطريقة جزئية ضمن أبواب القياس» والمصالح 
المقيدة والمرسلة» مع أنها من المفترض أن تكون من الأسس الجوهرية 
الايي 00 


وغدت الطبيعة الهادفة للفقه الإسلامى المهمة المحددة للعملية 
التفسيرية””". وبحسب هذا الرأي: 


«الإنسان هو هدف وغرض الواجبات» والقوانين [والتشريعات]» التى 
أدخلتها مختلف الديانات بغرض إقامة حياة اجتماعية متناغمة بين شعوب 
العالم» (ترجمة المؤلف)40". 


يرى فكر المسلمين التقدميين أن هذه الطبيعة الهادفة المرتكزة على 
المقاصد للخطاب القرآنى متجذّرة فى محتواه الفعلى» لا سيّما قصصه 
التاريخية؛ التى تشكل غالبية محتوى الوحى*. وبذلك» فإن مهمّة 
القارئُ السنامر: كما يؤكد موميساء هى «البحث عن/ واستعادة المخاطب 
الأصلي بالنص القرآني؛ إلى جانب رسالته وقصده الأصليين)!7©». 


ومن ثمّء تتجذّر المقاربات المرتكزة على المقاصد لتفسير القرآن التي 
يتبتاها المسلمون التقدميون في الإطار التفسيري الأوسع الذي يعد تسهيل 
المصلحة العامة الهدف النهائي للنصوص الدينية. لذلك» ووفقاً لهذه 


(81) الطاهر بن عاشورء أليس الصبح بقريب؟ (تونس: الشركة التونسية لفنون الرسم» 
44)ء ص/777. 

[إنذف .م «رلممعط1 لقع نأ نعمء صصعط عط1» ممسطمع .لا 

هذه المقاربة ستتجاوز تجريدات الفقهاء القدماء حول مقاصد الشريعة إلى ما يسميه جاكسون 

«التكتلات العملية المتعينة» المستجيبة لحقائق العالم الحديث. انظر : ,«عتاهمعانط» ,«مواعول 

.1470 .م «رقه نم36 ائرء10 لقة ,مددك امأمسظط 

0 .ص ,11أكآ نه 111زأه2 ,220 ناماه 

(80) انظر: .571-58 .جم ,ارعاذا فاده عامط ,نرق اطاط 

() عنره'«0) زه امامل «رعتاناءمع ص11 عنمة' ند سموعلءلة مه 1053:0» ,ممأسرك4ة .31 

.62 .ص ,(2002) 1 .80 ,01.4؟ رديءاميوة 


تحرف 


الفقه الإسلامي في 90 ما قبل 0 0 المبادئ التأويلية 
الناظمة”". وفي هذا السياق» يؤكد خالد أبو الفضل أن القصد العام من 
الفقه الإسلامي هو خدمة المصلحة العامة للناس» وتجري مفهمة ذلك 
بواسطة بعض الأهداف الأخلاقية المعينة مثل العدالة والصلاح 
وال م إضا فةٌ إلى ذلك وبحسب هذا الرأي» رج تصبح القيم 
الأخلاقية أو المعنوية ذاتها مشروطة بقدرتها على خدمة مصالح ١‏ الناس أو 
تعد باطلة(*0, وعلى نحو مشابهء يؤكد إيزاك أن قصد الفقه الإسلامي هو 
تسهيل تطبيق الكرامة والعدالة» ويرى أن: 

«الفقه حين يفشل في القيام بذلك يجب إعادة تفسيره» أو تعديلهء أو 
التخلي عنه من أجل تحقيق هذا الهدف. فالبشر الذين يحظون بالتكريم 
الإلهي؛ لهم الأولوية على الفقه2©*0. 

في هذا السياق» تُعدَ كلمات محمد أشروف تمثيلية لهذه المقاربة: 

«كلّ تعبير عن الفقه يجب أن يخضع لمتطلبات العدالة والرحمة. ولأن 
الفقه» بغض النظر عن منطلقاته الأصلية» يخضع على الدوام لمقاربة البشر 
وتفسيرهم» يجب أن يفسر بلغة الاقتراب من/ وتطوير أفكار العدل (القسط) 
والرحمة» والقيم المحورية الى تجعلها إسلامية حقا"؛ (المائدة: 48؛ 
النساء: و#ووع)630, 1 


تستند هذه الآراء التي تبناها فقهاء المسلمين التقدميين أيضاأً إلى تحليل 
دقيق لموقف الأمة المبكر تجاه الاجتهاد. أظهر سوايايا ذلك بالإشارة إلى 


(410) كان مدى المصلحة في الفقه في الأدبيات الإسلامية ما قبل الحديثة ١مقيداً»‏ ولم تكن 
لديه وظيفة داخلية» وخضع ا لمصادر الشريعة الأخرى (القرآن» والسنة» والإجماعء 
والقياس). انظر: .هسه /5-ال مفعهومكلة ,قلناه 


(38ى) عأنمماءا ,فق ,سكن 4 «رباهآا عتصسماذا دا كممتادعناط0 امعنطاظ 4ه ععواط عط1» ,اله1-!8 .1 
31١2.‏ .جرم ,(2005) 1 .أمثارط ,كل عمموءلز هده 


()) المصدر نفسهء ص .٠١‏ 
)0( .ته رعءأاكيال ه610 غائه امماكا ,عاعووظع 


31. ,كممتامعء اطاط عدجله؟ا ,ععترواما عا نه كرمنائع يملع ءناكبال «ء0دء0 تنه ماعط ,لمتطدة‎ )4١( 
.م ,2005 ,تطاغط‎ 4. 


يدرفا 


الأحكام الفقهية للخلفاء الراشدين الأربعة حيث أوقفوا العمل في حالات 
عديدة 0 قرآنية واضحة أو سوابق تركها النبي"". كما عرض أدلة 
ة تثبت أن الفقهاء المسلمين في الحقب المبكرة حاولواء مثلأ» تحديد 
حقوق ا ميادئ العدل والنزاهة عبر تعديل رسالة الفقه 
القرآنى”"“. هنالك عدد من الأمثلة الأخرى» سوف أعرضها لاحقاً. يكلمات 
أخرى» يستهدي منهج المسلمين التقدميين بفرضية تؤكد أن الأجيال الأولى 
من المسلمين تميزوا بمقارباتهم التفسيرية المرنة للقرآن والسنة التي وضعت 
ببراعة تموذجا يحتذى للتفسير السياقي الشمولي للنصوص البو 


في معالجته الشاملة لمفهوم مقاصد الشريعة» جمع جاسر عودة كما 
ضخماً من الأدلة على الاجتهاد المستند إلى المقاصدء من عصر النبى 
والضحابة إلى .نظويات العقاضد الأكتر تطورا متهمياً ين العرنيع اللقافس 
والثامن الهجريء؛ إلى الوقت الحاضر*"2. تشمل الأدلة» مثلأء حقيقة أن 
القرآن يشترط بوضوح توزيع جزء من الغنائم على أولئك المشاركين في 
الغزوات في الفتوحات الإسلامية المبكرة» وهي ممارسة صادق عليها 
النبي نفسه. لكن الخليفة الراشديٍ الثاني عمر قرّر عدم توزيع الأملاك 
الثابتة في حالة أراضي العراق» وفقاً للآية السابعة من سورة الحشر؛ لأن 
ذلك يصب في المصلحة الأعم للمجتمع ككلٌ. كما اتّخذت قرارات 
مشابهة اعتمادأ على مبدأ المصلحة والمقاصد في حالات حظر استعباد 
السكان الأصليين في البلاد المفتوحة؛ وتعليق/ إلغاء إنفاق حر من الزكاة» 
الضريبة الإجبارية على غير المسلمين (بوصفها محفزاً قرآنياً 000 
قلوبهم؛)؛ وتحريم ممارسة بيع الإماء اللاتي يحملن من أسيادهن مع أن 
هذه الممارسات اتبعت في أثناء حقبة النبي والخليفة الراشدي الأول”'"". 
وعلى نحو مشابه» كثيراً ما تشعب الفقه الإسلامي المتعلق بالإرث وافترق 


.9-13 .تزص ,مامه طك-أ4 #أعدوملا رقلنات 0جة ,134-135 .مم «روعععيده5 عط 0» رمتدتوناه5 
8 9ة) واتوعء اتنا عاها5 الإمقطلظ) نراءاء30 014 اها ,امدأوط ,تددم 1[-معفاكلال عارااعت 6:1 ,50083519 
.م ,(2008 ,وععط عأوو لا بجول< 01 


20 .596 .م «رك أ ألاعمعتمعء 11 أهوع.آ عتنسواوكل» ,كتسناملا 

)ه20 هسه ك-لل فأكهوهلة رحلنتة 

(47) عبد السلام السليماني» الاجتهاد في الفقه الإسلامي (الرباط: وزارة الأوقاف. »)١9495‏ 
ص 177 1727 


يرف 


عن الأحكام القرآنية الواضحة”"". كما أن بعض الفقهاء الأوائل استمروا 

في اتباع هذه النزعة. فعلى الرغم من أن أحكام الشريعة اعتمدت على 

قواعد وعلل ثابتة» كما يؤكد الحجوي بعد دراسة أعمال إبراهيم النخعي» 

إلا أنها استهدفت في الحقيقة خدمة مصالح الناس. ويرى فضلاً عن ذلك 

إمكانية تبين هذه العلل من القرآن والسنة» إضافة إلى العقل القادر على 
ا من الك 0340 


يبرر المنظرون من المسلمين التقدميين صحة هذه المقاربة أيضاً 
بالاستشهاد بعدد من الفقهاء القدامى الذين طوروا نظريات فقهية/ شرعية 
تستهدف التحرر من تأويل القرآن والسنة اعتماداً على النص فقطء كما 
طبق منذ انتصار قوى التقليد وتطور التأويل التقليدي (انظر الفصل الثاني). 


ويشيرون إلى أعمال ضمت صيغاً أكثر بدائية لمفاهيم المقاصدء مثل 
كتاب الحكيم الترمذي (ت. 195ه/408م): «الصلاة ومقاصدها!؟", 
وكتاب أبي زيد البلخي (ت. ؟7اه/ ٠91م):‏ «الإبانة عن علل الديانة/ 
مصالح الأبدان والأنفس؛2''*”2؛ وكتاب ابن بابويه القمي (ت. ١8'ه/‏ 
١0م‏ «علل الشرائع:”''©2: وكتاب العامري الفيلسوف: «الإعلام بمناقب 
الإسلام»”"''2. وتلك الأعمال الكلاسيكية التي تناولت مفهوم المقاصد 

ل مثل كتاب أبي المعالي الجويني (ت. 8ا4ه/ 80١1م):‏ 

«البرهان في أصول الفقه””'". وكتاب أبي حامد الغزالي (ت. 0٠5ه/‏ 
١1١م):‏ «المستصفى) وي » وكتاب العز بن عبد السلام (ت. *كاهم 


200 ,134-15 .ررم «روعه50105 ع8) 0» روتدتقيه5 

(48) محمد بن حسن الحجوي. الفكر السامي في تاريخ الفقه الإسلامي (بيروت: دار الكتب 
العلمية.» 9846١)؛‏ ص 7806. 

(44)أ. الريسوني» نظرية المقاصد عند الامام الشاطبي (هيرندن: المعهد الدولي للفكر 
الإسلامي» 1487). 

(١٠٠)انظر:‏ الدليل الإرشادي إلى مقاصد الشريعة الإسلامية (لندن: مركز المقاصد 
للبحوث» ,)5١١5‏ 

.)1955 محمد صادق بحر العلوم» محررء علل الشريعة (النجف: دار البلاغة»‎ )٠١١( 

.)1951 أحمد غرابء محررء العلم بمناقب الاسلام (القاهرة: دار الكتاب العربيء‎ )٠١7( 

.)1148 عبد العظيم الديبء محررء البرهان في أصول الفقه (المنصورة: الوفاء.‎ )٠١1( 

,.)١8891 المستصفى (القاهرة: مطبعة دار الكتب المصرية»‎ )٠١4( 


23” 


49 © «قراعد الأحكام في مصالح الأنام»”*''2: وكتاب شهاب الدين 
القرافي (ت. 784ه/1508م): الفررن ”0 وكتاب ابن القيم (ت. 
07/4 «إعلام الموقعين”"'"'2. وكتاب الشاطبي (ت. ١5/اه/‏ 
4< اطالموافقات في أصول الشريعة:”*''2: وتلك الأعمال التي تركز 
على المقاصد للفقهاء والباحثين المسلمين في العصر الحديث مثل كتابي 
محمد رشيد رضا(ت. 705١1ه/19170م):‏ «الوحي المحمدي»؛ و(ثبوت 
النبوة بالقرآن)”''2؛ وكتاب محمد الطاهر بن عاشور: «مقاصد الشريعة 
الإسلامية”'''© وكتاب يوسف القرضاوي: «كيف نتعامل مع القرآن 
العظيم» نا وكتاب طه جابر العلواني: «متاصد الشريعة:2310, 


على سبيل المثالء يؤكد جاسر عودة أن فكرة حماية الدين والنفس 
والعقلن والعرض والمال بوصفها مقاصد الشريعة الإسلامية قل تطورت في 


ووفقاً لموسى. يرى أبو حامد الغزالي أن مبدأ المصلحة في عدة 
أمثلة «يحافظ على مقصد الشرع”؟'' » مع أنه في البداية لم يكن واحداً 
من مصادر أصول الفقه» ويوجز مقاربة الغزالي لمسألة المصلحة بالقول: 


«إذا استقصينا المصادر الأولية ‏ القرآن والسنة ‏ بعناية» كما قال 
[الغزالي]» نجد في الحقيقة أن المصلحة كامنة بشكل ضمني وظاهر 
بوصفها مقصداً للشريعة. ومن ثم يصادق الغزالي على المصلحة سرأء 


)9١5(‏ العز بن عبد السلامء قواعد الأحكام في مصالح الأنام (بيروت: دار الناشر» [د. ت.]). 

.)1998 خليل منصورء محررء الفروق (بيروت: دار الكتب العلمية؛‎ )٠8١5( 

)٠١(‏ ابن القيم الجوزية» إعلام الموقعين» تحقيق طه عبد الرؤوف سعد (بيروت: دار 
الجيل» 19177). 

.)197١ الشاطبي» الموافقات في أصول الشريعة ([د. م]: مطبعة المكتب التجارية؛‎ )٠١4( 

( انظر طبعة القاهرة الصادرة عن مؤسسة عز الدين» [د. ت.].ء 

)١١١(‏ الطاهر بن عاشور» مقاصد الشريعة الاسلامية. تحقيق الطاهر المسناوي (كوالالمبور: 
النجر» 19489). 

.)١989 يوسف القرضاويء» كيف نتعامل مع القرآن العظيم (القاهرة؛ دار الشروق»‎ )١١١( 

.)5١١١ طه جاير العلواني» مقاصد الشريعة (بيروت» دار الهادي,‎ )١١( 

)2 7 مح ,العتره كلت #أمموعلط ,حلناكظ 

2010 .5 .ص «روءناع20 116» ,هوه310 


ياوفا 


متقدماً من ازدرائها بوصفها خيالية فى البداية» إلى اعتبارها لاحقاً الركيزة 
المؤسسة للأحكام الفقهية والشرعية كلها في المصادر الدينية»9١".‏ 

أما «قواعدة العز بين عبد السلام فتربط» وفقاً لجاسر عودة» صحة 
الأحكام وصوابيتها بمقاصدهاء وترى أن مقاصد الشريعة يمكن أن توجد 
بشكل مستقل عن أي أدلة محددة من نصوص الكتاب والسئة» أو 
الإجماع. أو القياسن2050. 

إضافةٌ إلى ذلك. يصوغ عودة رأياً مفاده أن القرافي طوّر أيضاً نظرية 
يرتبط مفهوم المقاصد وفقاً لها مع أغراض/ نيات أعمال النبي وأفعاله!5"“. 


من أوائل الفقهاء المسلمين التقليديين الذين صادقوا كلية على مفهوم 
المصلحة بوصفه الجوهر والغرض النهائي في تفسير وهدف القرآن والسنة 
نجم الدين الطوفي ليت دالاه). في تفحص موسى لعمل الطوفي» يتوصل 
إلى نتيجة مفادها أن الطوفي وجد وظيفة للمصلحة تنظم المصادر الأخرى 
كلها'*''' ومنحها «منزلة شمولية وإنسانوية في الشريعة [الإسلامية]؛ عبر 
إعطاء الأولوية للمصلحة العامة على المعنى الواضح للنص» ومن ثم 
«إخضاع النص لتوقع المقاصد الكلية والأغراض الشمولية للشريعة»*١"©.‏ 

فضلاً عن ذلك» يؤكد موسى أنه في فكر الطوفي: 

«تعدٌ مصادر الشريعة» فيما يتعلق بالوظيفة والفلسفة» تمثيلات فعلية 
للمصلحة العامة... وشدّد على أن القيم الأخلاقية وأولوية الأهداف 
الأعلى للشريعة 0 


يرى عودة أن توكيد ابن القيم على الشريعة بوصفها مؤسسة على 


)232510 .10 .م «روعتاعه عط1» رهومه1/1 
)002015 .9 .م ,لعسم ادال لأمهوهل! رد0سسة 
)١11(‏ المصدر نفسه. 

)١1(‏ أي القرآنء والسنةء والإجماعء والقياس. 


(119) .م «رقعتاعمم 116» ,5م110 
يقول الطوفي إن المصلحة هي «قطب مقصد الشريعة». 
[للقالفق .م «روعأاعهص عط1» روومه11 


غرف 


الحكمة. والعدل» والرحمة» والخيرء وتحقيق رفاه الناس وسعادتهم في 
الحياة الدنيا والآخرة يجسد مثالاً مهما آخر على المنهج الشرعي المرتكز على 
المقاصد الذي تبناه المفكرون المسلمون”'"'' في العصور ما قبل الحديثة. 


يعد أبو إسحق الشاطبي (ت. ٠4لاه.) ‏ الذي تمثل نظرياته الفقهية» 
وفقاً لوائل حلاق» ذروة التطور الفكري بدءأ من القرن الرابع الهجري - 
فقيهاً إسلامياً تقليدياً مهمأ آخر تأثر فكره ومنهجه لتفسير تعاليم القرآن 
والسنة ترا قوياً بمفهوم المقاصدء وكثيراً ما يستشهد به الفقهاء ء المسلمون 
التقدميون عند توكيد أهمية المقاصد في نظريتهم التأويلية الاجمالية'”""2. 


يعد الشاطبى» كما يؤكد عودة» المقاصد «أصول الدين وقواعد 
الشريعة: توكليات الل 00 


المرتكزة على المقاصد لكن مع فوارق مهمة؛ أي إن المقاربات ما قبل 
الحديثة المرتكزة على المصلحة ظلّت مقيدة فى إطار التجريبية الشرعية 
الأوسع» وتعمل ضمنهاء وحسب تعبير جاكسون:» إبستمولوجيا شرعية 
مستندة إلى الموضوعانية. تتجاوز مقاربة المسلمين التقدميين النظريات 
التفسيرية المرتكزة على مقاصد الشريعة والمصلحة. وفي هذا السياق» 
يؤكد جاسر عودة أن نظريات المقاصد ما قبل الحديثة جرت دراستها 
بوصفها موضوعاً ثانوياً ضمن أصول الفقه في فئة المصالح المرسلة» أو 
مناسبة القياس» وليست بصفتها فرعا معرفيا مستقلاً أو مؤسسا على ركيزة 
تشكيل «منهج أساسي»(23"4. 


يصوغ واهيودي الرأي القائل إن المفكرين المسلمين المعاصرين مثل 
حسن حنفي ١‏ ومحمد عابد الجابري» ومجيدء رأوا مفهوم المقاصد المصلحة 


جوهر القرآن ويمكن أن يحظى بالأولوية على النص القرآني الظاهر فيلدا 


)207065 .20 .م ,أهامه كال لأعدوملة ردلناة 
(؟1١)‏ المصدر نفسه؛» ص ,5١‏ 

,5١ المصدر نفسهء ص‎ )١77( 

0020 ا بص رللطآ 
)206 0 266 300 285 .مم «رممعه51 ع1 » ,تلتحرطو لا 


5/ 


والشىء ذاته يصدق على محمد الطاهر بن عاشورء المؤيد الأبرز ربما 
للمقاربة المرتكزة على المقاصد للشريعة الإسلامية!073, 

طور عودة نفسه فلسفة كلية مستندة إلى مقاصد الشريعة الإسلامية 
تقرر وفقأ لها صحة أيّ منهج اجتهادي اعتماداً على درجة إدراكه لمقاصد 
الشريعة. أما النتيجة العملية فهي أحكام إسلامية تشجع قيم العدل. 
والسلوك الأخلاقى» والشهامة» والتعايش الإنسانى» والتطورهء التى تعد 
كن المنا سك فم 010 1 | 


كما يعتمد افتراق المسلمين التقدميين عن هذه الدراسات ما قبل 
الحديثة حول المقاصد على افتراضات معينة تتصل بالأنطولوجيا (علم 
الوجود) والابستمولوجيا (علم المعرفة). ويكلمات جونستون: 

#تتضمن انتقالاً أولياً أنطولوجياً وإيستمولوجياً ‏ خطوة بعيداً عن النزعة 
التقليدية السنية - الأشعرية نحو الإرادوية الأخلاقية» وخطوة باتجاه منح 
العقل البشري مزيداً من المساحة في تفسير وتطبيق الأحكام العامة أو 
الأصول الكلية للتصوص 0 


نناقش هذه الاستراتيجيات التفسيرية في القسم الآتي. 


- نظرة المسلمين التقدميين إلى طبيعة القيمة الأخلاقية ودور العقل 
في القرآن ومضامينها التفسيرية 
قدّمنا وصفأ لانتصار قوى «القلدنة» الذي أدى إلى ظهور منهج خاص 
لأصول الفقه في القرن الثالث الهجري. ونتيجة لقوى «القلدنة» هذه تحولت 
مبادئ الموضوعانية الأخلاقية المتأصلة في القرآن». كما يؤكد ألبرت 
حوراني» إلى إرادوية أخلاقية (لا تفهم المفاهيم الأخلاقية إلا بالإرادة 
الألوية)7؟ ١‏ :وتقليدوية الا يمكن للبشر أبداً مغر ةماهو صاتك/ سين 


)١5(‏ بن عاشورء مقاصد الشريعة الإاسلامية. 

)0 .فلة/2)01 .و رطأعاعهنطك-لل لأعمومك! رفس 

.1856 المصدر نفسهء ص‎ )١1١8( 

)١19(‏ لكن المشيئة الإلهية لهية «خاضعة؛ دوماً لتفسير أولئك الذين ينخرطون في استنياط معنى 
النص؟ .115-132 .مم ,عامملط 0045 اذ عو«تطؤمعمد ,لله 1281-1 


ارق 


اكلانا بالعقل المستقل» بل بالوحي والمصادر المستمدة من الوحي)!'""', 

ثم إلى تغير الطبيعة الابستمولوجية المنهجية للقرآن والسئة 
0 في هذا السياق» يؤكد راينهارت أنه «[في] هذه الحقبة الزمنية 
[بعد انتصار قوى القلدنة]» أصبح الإسلام نفسه المعيارء والانسجام بين 
العقل والدين» الذي خدم ذات مرة غرض تبرير الدين» برر الآن في أفضل 
الأحوال» العقل)”""2. فضلاً عن ذلك» كانت أهم مبادئ التأويل النصي في 
العصر ما قبل الحديث تعني أيضاً أن «على الوحي أن يعدل بوضوح الأخلاق 
والابستمولوجيا (المعرفة).. .»2 ومن ثم ”لا يمكن وجود معرفة أخلاقية 
قبل/ أو دون الوحي0"". 


تتضمّن النتيجة التي توصل إليها حوارني أيضاً أن الحالة لم تكن على 
هذا النحو في أثناء العصر التكويني للفكر الإسلامي. وما يهمّنا هنا هو 
وصف هذا التغيير بالطريقة يقة التي فهمت بها طبيعة القيمة الأخلاقية في 
القرآن» إضافةٌ إلى مدى استخدام العقل في تفسيرها في أثناء النصف 
الأول من العصر اللكريني للفكرن الإسلامي؛ لأن منهج المسلمين 0 
يعد نفسه استمراراً وامتداداً أو تقدماً لهذه المقاربة الشاملة للعقل للتفسير 
اعتماداً على الموضوعانية الأخلاقية2"29, 


فيما يتعلق بالحدود الإبستمولوجية ‏ المنهجية للسنة في عصر النبي» 
يذكر حوراني أن القرآن ‏ على صعيد المعرفة الأخلاقية ‏ «يعده الوحي 
مصدره الرئيس لكن «من المحتمل» دون دليل قاطع, أن العقل الطبيعي 
قادر أنعنا على صياغة أحكام أخلاقية [بطريقة مستقلة عن الوحى نينا 
فضلاً عن ذلك كلهء يؤكد حوراني أنه فيما يتعلق بحدود ا 
الأخلاقية تعد الطبيعة القرآنية للقيمة الأخلاقية موضوعية عموماًء 


)20 فر هئالك درجه ة أو تنوع حول هذه القضايا بين/ وداخل المذاهمب الفقهية. للاطلاع على 
مناقشة مستفيضة حو ل هذه المسألة. انظر : زه عه مس8 :71-بتم اوت عردك8 ,أمقطماع ا .]1 
.11-37 .هم ,(ووءوط علعوهلا بعل أن تزاتوعالصنآ عتماك :رمدطلق) اطوببم 1 أعرملة متاساط 


1 .2-3 .نزم «ركهه ةا تووم ميقع أمعنط8)» ,تسوعياه11 
0 .8 .م ,اروأنواءنت 8 عروك8 ,أمقطماع. 
(177) المصدر نفسه. ص 187. 

(") على سبيل المثال» انظر: .80/1/65 علندمانا تقتاة -اذ .1301 
)2 ,5 .ص «رقهمه لا تووم مداك-عع8 امعنطا8» ,تمدوناه11 


خرف 


«واستخدام العقل المستقل في الأحكام الأخلاقية لا ينفيه القرآن أبداً 
بوضوح جازم وهنالك بعض الاعتبارات التي تفضل الافتراضات الضمنية 
لاستخدامه). ويؤكد أيضاً أن : 


«القرآن والنبي يعرضان معأ موقفا منطقياً يعتمد على الفطرة السليمة 
ويجب علينا ألا نتوقع من من أي منهما زعم ذلك لكل حكم أخلاقي يصدره» 
يجب على الفرد استشارة كتاب أو عالم (- -فقيه)» أو استخدام القياس ححين 
لا يقدم الكتاب أو العالم إجابة مباشرة للمشكلة0"", 


فضلاً عن ذلك». يؤكد أن الموقف القرآني والنبوي القائم على 
الموضوعانية الأخلاقية الذي ناقشناه آنفاً تبناه/ وجسده جيل صحابته379, 
وفقاً لراينهارت» يتبدّى «موقف» الفطرة السليمة الأساسية للقرآن 
ورسالته فى خطابه عن «طبيعة العقل» والكون؛» وأنماطهما ‏ وكلها تناسب 
القول: إن رسالة القرآن عقلانية»0*"". أما دراز فيكرر هذا الرأي فى 
استقصائه الشامل لعالم القرآن الأخلاقي» عبر استنتاج أن الوعي البشري» 
وفقاً لعالم القرآن الأخلاقي» سابق على الوحي وقادر على التفريق بين 
الحق والباطل من دونه!*"2. الشيء ذاته يصح على السنة. ويؤكد غورايا 
في تحليله المتعمق لمفهوم السنة في صدر الإسلام أن الفكر الحر التأملي 
) -النظر) عد مكوناً حقيقياً وصحيحاً ومرجعياً من مكونات السنة””*'). وم 
ثمّء لا يمكن اعتبار العقلانية والموضوعية الأخلاقية بالتأكيد من المفاهيم 
الكربية عن الروح الإجمالية لتعاليم القرآن والسنة. 


عَُدَ العقل والرأي» إضافةً إلى القياس» أدوات شرعية وبراغماتية 
(عملية) في الجوهر لتفسير الشريعة وكان لها مداليل ضمنية إيجابية طوال 
القرن الأول الهجري"'*''. ويرى الأنصاري أن الأحكام الشخصية لأوائل 


0 المصدر ثقسة؛ ص 737. 


)١190(‏ المصدر نفسه. 
(14) 3 .0 ,اهماع !!!| وروك2 ,اتقطماع عه 
1 .(2008 ر5ناءنلة 1" .8 .1 :02008مطآ) زبم' يتن عناذكره هأمم”!! أعدمالا 116 ,2132 .م .181 


31. لعتاوتاطنامسن) «ركدمم بط علتلهكلا كه هلاال مأ وميك كه امعممه© ع1 » بفزه س0‎ )١5١( 
,لإاأومعلالونا [أأثاء81 وتفغط) ططط‎ 1969(, 118 


( 0 المصدر نفسهء ص 21٠6‏ و .م ,كاراع 01 171:6 ,120لد1آ1 
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الفقهاء المسلمين تأثرت تأثراً بالغ بالاعتبارات الذاتية» وترافقت بفهم 
عريض لروح وأهداف الإسلام» ولعبت دورا مهما في التفكير الشرعي/ 
الفقهي الإسلامي في العصور المبكرة""*''. إضافة إلى ذلك» يؤكد 
سكاكت أن الرأي أصبح جزءاً لا يتجزأ من السنة وعاملاً جوهرياً في الفكر 
الاسلامي منذ انطلاقته الأولى””*'“. فضلاً عن ذلك» يؤكد وائل حلاق أن 
معنى الرأي في أثناء القرن الأول الهجري برمته وفي جزء من الثاني «مثّل 
مصدراً رئيساً للاجتهاد والأحكام الشرعية»”**'2. وكان إضافة إلى ذلك 
«قريباً جداً من السنةء ويتعذر فصله عنها في الحقيقة)!*1". 


فى أثناء القرن الثانى الهجري» بدأت عملية مشابهة لتضييق شرعية/ 
ومدى استعمال الرأي اعتماداً على العقل؛ لكن هذه العملية» كما حدث 
فى حالة السنةء كانت ناقصة. على سبيل المثال» يؤكد راينهارت07؟'2 أن 
النظرة الإسلامية إلى العالم دخلت طوال العصر العباسي في علاقة تكافلية 
مع الأيديولوجية الدينية وتميزت بالاعتقاد بأن البشر جميعاً يتقاسمون فطرة 
أخلاقية سليمة وأن الوحي يكمل العقل ويؤكده”''''. إضافةٌ إلى ذلك» 
اعتمد مختلف الفقهاء الذين توفوا في العقدين الثاني والثالث من القرن 
الثانى اعتماداً شديداً على ممارسة الآراء الشخصية المستندة إلى العقل 
بدلا من الانخراط في نقل الحديث وروايه40©, 


ظلّت المداليل الضمنية الإيجابية للرأي تشتغل وتمارس تأثيرها في 


(؟57١)‏ -أه نه دعأول! عممه5 تععمعلنالمكهيال عتصداكطآ مه ووأكدنكقاط نزأمقع مف) ,تتدكدة .1 .2 

أل وندهاة هال أناطا وأترجرهك إن «نتمتتولط دنا كعأولاا3 تعناءءوسجءط عزرجمادا اا «, ]مسف له عونزتذ-اه' 1300 
3 .م ,(1979 ابعاوعءاعيآ) 

)2 .35 به ر(964] رووعر هاه لسضععةات) :لعه]«0) نحملا ءأنرهادا ها و«رمقاء؛: 11700 بلطعقطعة 

)2 52-3 ,مم ,مسنو0 771:6 ,روهاأوكآ 

)١56(‏ المصدر نفسه. 

)١147(‏ على سبيل المثالء يؤكد فضل الرحمن أن الشيباني (ت. 149ه) «كثيراً ما يلجأ إلى 
الاستحسان لمعارضة السوابق» ويمارس التفكير العقلاني المطلق». انظر : 116» رممسطم؟ظ لنسموط 
معءءاعك-عةالألوء8 جه عأمءفل- بلعمباى 4مه 12410 هذ «ط'قتصجا أ'دبب طمممن كا لصة طمممدد ومتكتآ 

.140 .م ,(1996 رأكناء! عله80 عأتصهالكة عتامصتابآ قلهنت1) ونزمءآ .1 .2 .لء ,وترموئط 

(2)0155 .8 .م ,انوألهاءنك 8 عجنك8 ,امتقطماعظ 

١ 5 8(‏ ) وان عه طاناق 2014 ععتماعناوج2 بلرههأ0دم 1( نا كء1غفهيااك- 1770411101 اأعيكة مللمطرس] .خ .11 .0 

36-7 .مم ,(1983 ,ؤووعء8 لإلأوعع الهلا عع لطهت عع لتتطاصه) لنههل8 برارم ط رن 
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منتصف القرن الثاني الهجري مع أنها بدأت تطور مداليل ضمنية سلبية 
أيضاً"*'. ومع توسع الحديث بالتدريج» بدأت الآراء غير المعتمدة على 
مصادر السنة التي غدت نصية الآن برمّتهاء تشير على نحو متزايد إلى 
«الرأي العشوائي» فى أذهان أولئك الذين انخرطوا فى عملية التوثيق 
الكتابي للسنة”"*2. على سبيل المثال: كان هذا الخليط من الرأي الحسن 
والقبيح واضحاً في حقبة اثنين من أبرز الفقهاء المسلمين» هما أبو يوسف 
(ت. 187ه) والشيباني (ت. 189ه). وأظهر إيمون أيضاً أن عدداً من 
المرجعيات في الحقبة اللاحقة على تكوين الفكر الإسلامي عدوا أيضاً 
العقل مصدراً للواجب الأخلاقي إضافةً إلى الوحي9"", 00 


يعد فكر المسلمين التقدميين هذه الآراء السائدة حول مدى 
واستخدام العقل وطبيعة القيمة الأخلاقية في القرآن (ومن ثم السنة) قبل 
انتصار الرأي التقليدي قياسية (ومحددة للمعايير)ء وينأى بنفسه عن 
التقليد. على سبيل المثال» يؤكد ساكدينا على نحو مشابه أن «قصد 
الرسالة السماوية» وفقأ للقرآن» ليس سوى استكمال العقل الفطري في 
البشرء للبحث عن الهداية لتأسيس مجتمع مثالي على الأرض يعبر عن 
إرادة الله للبشرو؟36, 


تشير حجّة أخرى تعطي مصداقية للطبيعة الموضوعية للقيم الأخلاقية 
في القرآن إلى افتراضه المتعلق بمعنى واستعمال المبادئ الأخلاقية 
الجوهرية. في المبدأ القراني الشهير حول الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكرء يؤكد خالد أبو الفضل أن كلمة «معروف» تعني ما يشيع معرفته 
بأنه صالح وخير. ويرى أن الخير في الخطاب القرآني جزء مما قد نسمّيه 


2. 1. ذأولزلقهة امعناممددعد ك نالقهقطة5 ماعط نروهامستصدء؟ علاكاعيل عتسنواول» ,تتدفوة‎ )١594( 
.م ,(1972) ع«فء .701 ,معاطهمل «رولنك! 10 ععمععاعا أقاععم؟ لاتب‎ 289 ]255-300[: 
يبدو أن الرأي هيمن على الفكر الفقهي حتى منتصف القرن الثاني. انظر ؛ ,ع0 776 ,ودااد1؟‎ 
.مم‎ 75-76 

)١16١(‏ المصدر نفسه. 
)220251 علأككناك تستافياا :هها عأصهاذآ هذ معط سمط لمعسندلظ! ه 5لموجه1» ,ممدع .قر 
.(2003) 1 .50 ,3 .أ0؟“ ماطللاك «رسمتاموتاط0 [ه معن ه50 و كه ممعدع8] ده عنأوطءع2 
)١69(‏ أمساوت3 ره أه امل «رصماكاآ هذا وسمتدمكمع؟. أوسامقع5 ]0 مسالط عط1» ,مستلعطعو5 
.(2005 اقتصقة) 1[ .0در,ة عوستدمعمعر] 
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الواقع المعاش ‏ نتاج للتجربة الإنسانية» ويبني الفهم المعياري. الشيء 
ذاته ينطبق على كلمة/ منكر/ أو كلمة/ إحسان/. فضلاً عن ذلك» يؤكد أبو 
الفضل أن الإلهي هو تجسيد لكل ما هو أخلاقي وخيّر وحق» ولذلك» 
فإن حضور الإلهي بوصفه حقيقة موضوعية يعني بالضرورة وجود قيم 
أخلاقية مثل العدل والخير والواقع الموضوعي”"'". لذلك كلهء وفيما 
يتعلق بالواجب الأخلاقي ذاته» يؤكد أبو الفضل أن النص القرآني 
يفترض أن القراء سوف يحضرون إحساساً أخلاقياً جوانياً سابق الوجود 
إلى ل 3 

فضلاً عن ذلك» تبدو العقلانية بالنسبة للجابري هدف/ غرض/ قصد 
ات 1 


تقدم العطار عدداً من الحجج دعماً للمنزلة الموضوعية أنطولوجياً 
للقيم الأخلاقية في الفكر الإسلامي» لا سيّما القرآن. تعتمد الأولى منها 
على تحليلها للاستخدام القرآني للتعابير الأخلاقية بطريقة تمكن المخاطبين 
من فهمهاء حيث يفترض مسبقاً - برأيها - طبيعتها الموضوعية. وحقيقة أن 
الصفات الأخلاقية فى القرآن منسوبة إلى الله تقود العطار إلى التوكيد 
على استحالة «تفسيرها فيما يتعلق بطاعة أوامره». وتدعم رأيها بالتأكيد على 
أن الله إذا لم يكن عادلاً وخيراً بالمعنى البشري فستكون الصفات الالهية 
«لا معنى لها ولا جاذبية للشعور الأخلاقي الإنسانى والتقوى الدينية». 
وتجد العطار من بين آخرين مزيداً من الأدلة على الطبيعة الموضوعية 
للقيم الأخلاقية في القرآن في طبيعة ميثاق الله مع البشر كما وصفه 
القرآن» وحقيقة أن الله نفخ في الإنسان من روحه تشير إلى امتلاك البشر 
«وعياً قادراً على تمييز الخير من الشر»"”". 


فضلاً عن ذلكء» يتبتى المسلمون التقدميون الرأي القائل: إن «العقل 


م16 .2 .م «رلاهط عأصهاكا هذ مدمتنمعتلط0 عمصوععاه1 )هن ععواط عط1» ,لهاع ,طعا 
الدلفق .5 .ع ,(2002 ركوعة جروعهعءة زسماذه8) ماعل هذ ععممرءات1 إن معواظ 736 ,ال1"2-اع .لكا 


(هه١)‏ عم2 :لع سا بعطععتطوعمموط نه مدعادء8 جع طعءعتطهره عمل باترضية «عك ج16 ,أعطعة0 .2/1 
ر(1995 ,تامقظطء5 كسدلا نعهاى )١/‏ عمطه0 فاطق 6هجبمطباط عاط معكالامم فصند ع(ععتباممعمااتام 
80 
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77 


والتاريخ يقومان بدور في تحديد القيم التي ذكرها الوحي وتلك التي لم 
يذكرهاة”"”'“. وبذلك يكون موقف المسلمين التقدميين أكثر ارتباطاً بالآراء 
التي تبتّاها المعتزلة» أهل النظر من العقلانيين المسلمين؛ ويمكن اعتباره 
استمرازية وتفضيلا مط 21320 


0 منهج المسلمين التقدميين الأخلاقي ‏ الديني المستند إلى القيم 
لنفسير القرآن 


يرى فكر المسلمين التقدميين أن القرآن يصف وظيفته الجوهرية 
وطبيعة الوحي بعبارة «هدّى للناس». ومثلما ناقشنا في الفصل الرابع» 
يمكن القول إن المحتوى القرآني» في وظيفته كما في «هديه؛2 يتصدى 
للقضايا المتعلقة بالعقيدة/ العبادة» وتلك المتصلة بالأخلاق/ الآداب» 
والمعاملات» والفقه. 


ومثلما أكدنا آنفأء فإن مقاربة المسلمين التقدميين الشاملةء 
والسياقيةء والموضوعيةء والكلية» والمستندة إلى المقاصد ‏ المصلحة 
للتفسيرء اعتمدت على رأي يقول بوجود عناصر لا تتصل بالعقيدة/ العبادة 
تكمن في طبيعة المحتوى القرآني وتنتشر فيه. تعبر هذه العوامل عن/ 
وتفترض مسبقاً استمرارية لبعض المعايير الاجتماعية ‏ الثقافية» والسياسية» 
والقانونية» والاقتصادية السائدة في المنطقة في ذلك العصر. ومع أن 
القرآن حاول تخفيف تأثير بعض من هذه المعايير السائدة وإضعافهاء إلا 
أنه لم يستأصلها كلية؛. وذلك بسبب طبيعته الارتقائية لا الثورية» وسعيه 
إلى التعديل لا الإلغاء”**'2. ويرى فكر المسلمين التقدميين أنه اعتماداً على 
هذا التأثير التعديلى المهدئ والطبيعة «الأخلاقية ‏ العقدية» الكاسحة للغة 
القرآنية5): خحسب: تعبير سعيد يمكن اتختزال الوظيفة الأساسية والأمن 
المنطقي الكامن خلف العناصر غير المتعلقة بالعقيدة/ العبادة في القرآن 


(/اه1) .7م «رقء )غ20 مط1» رهوم140 
(مه1) .12-16 .مع ,ععاطاظ اماعط ,كقتاف اذ 


)229 1121061 تعلعو لا" بي [!) كاكتوء عط ءا تمص ماعط عمنااععم!1!-اك:77 اممرين 716 ,181-1201 
.262-74 .نزم ,(2005 ,ممألا © 
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(والسنة) في استنباط أو استنتاج بعض القيم الأخلاقية ‏ الدينية المعيارية 
المعيئة أو المبادئ العامة التي يمكن التوصل إليها باستعمال الأدوات 
المنهجية/ التأويلية المشروطة والمذكورة آنفاً. ومن ثمّء يمكن اختزال 
جوهر العناصر غير المتعلقة بالعقيدة/ العبادة في القرآن (والسنة) في 
مجموعة من القيم التراتبية التي تحتل أعلى موقع في النموذج التأويلي 
الإجمالي وتحكم الأدوات التفسيرية الأخرى كلها!''". 


في مثل هذه المقاربة» تعتمد المستويات العليا من النموذج التراتبي 
على مقاهيم أخلاقية قرآنية جوهرية مثل العدل. وحرية الاعتقاد. 
والقسطء والرحمةء على سبيل المثال لا الحصر. وتستند هذه بدورها إلى 
ما تشير إليه بارلاس بأنه مبدأ «كشف الله عن ذاته»» بوصفه تمظهراً 
متعيئاً ل «الأنطولوجيا الإلهية» المرتكزة على مفهوم «التوحيد؛ في 
القرآن”'“. يمكن أن تمثّل هذه المبادئ أدلة هادية في تفسير الأوامر 
القرآنية (مبادئ تفسيرية أعلى مرتبة) التي تخضع لها المعايير/ القيم/ 
الأوامر الأخرى كلهاء لا سيّما تلك المتصلة بالمسائل الاجتماعية - 
الثقافية (مبادئ المستويات المنخفضة). ومن ثمٌ؛ إذا ظهر تعارض نصي 
في القرآن (والحديث) بين مبادئ المستويات العليا والدنيا يجب أن تسود 
العل23390, 


باختصار» تستند مقاربة المسلمين التقدميين لفهم طبيعة القرآن 
وتفسيره إلى عدد من الافتراضات الابستمولوجية والمنهجية التي تتعارض» 
في حالات كثيرة» تعارضاً واضحاً مع افتراضات نموذج السلفية التقليدية 
الجديدة وتقع خارج مجال «المفكر فيه» في فكر المسلمين التقليديين وفكر 
السلفية التقليدية الجديدة. 


ماهو منهج المسلمين التقدميين فيما يتعلق بطبيعة مفهوم السنة 
ومداه؟ سوف أحول انتباهي إلى هذا السؤال فيما يأتي. 


.16؟2-١49 للاطلاع على نموذج كهذاء انظر: المصدر نفسهء ص‎ )١111( 


(؟51١)‏ مخ نقة 05 كناماءه1© عط لمة معمره للا رممملة .0 لك ,13-15 ,دعمملطا! عتتبوااء8 ركدايد8 
.1-12 بترم ,(2004 بره'قدتلاء[لذ دكناد تمععمأتاه0) وعومع/ لعنواعا معوره/7! كه مسا امعتانزلومم 


05 149-152 .وم ,ره" اق نا واباء صوائط ملععو8 


ثانياً: طبيعة مفهوم السنة ومداه في فكر المسلمين التقدميين ‏ 
الافتراضات المفهومية ومضامينها التفسيرية 


تتوزع اهتمامات هذا القسم من الفصل على مستويين: أولأء سوف 
أتناول دراسات الفقهاء المسلمين الذين ميزوا بين مفهومى السنة والحديث. 
أما السبب وراء ذلك فهو أن المسلمين التقدميين يعملون على مراجعة 
المجادلات التاريخية الكامنة خلف التوترات الموجودة بين منهج أهل 
الحديث لتفسير السنة (الذي يتبناه أتباع السلفية التقليدية الجديدة)» ومنهج 
الجماعات الإسلامية الأخرى مثل مختلف المذاهب والفقهاء المسلمين 
الذين يستهدفون مساءلة وأشكلة منهج أهل الحديث لتفسير السنةء الذي 
يشتغل كلية - مثلما أظهرنا في الفصل االرابع - ضمن علوم , الحديث 
القديمة» ويجمع الإثنين مفهومياً» ومنهجيأًء وإبستمولوجياً. ثانياً. أناقش 
الآليات ا للفقهاء المسلمين المعاصرين الذين تجاوزوا علوم 
الحديث التقليدية من أجل تقييم صحة الحديث وأصالته لتقرير ما هي 
السنة. وبذلك» تقع المنهجيات المستخدمة بواسطة هؤلاء الفقهاء تحت 
مظلة فكر المسلمين التقدميين كما عرّفناه في هذه الدراسة. 


في أثناء العصر التكويني للفكر الإسلامي ويم تمييزٌ أنطولوجي» 
وإبستمولوجي» ومنهجي بين مفهو مي السنة والحديث. تبدى ذلك» مثلاء 
في مفهو مي السنة المرتكزة على «الأعمال» في المذهب المالكي أو السنة 
«المعروفة والمحفوظة» في المذهب الحنفي0"42. 

يشير أحمد حسن في كتابه «التطور المبكر فى الفقه الإسلامى» إلى 

«ليس من الضرورة أن تستنبط السئة من الحديث على الدوام. وتظهر 
النصوص المبكرة أن تعبير/ سنة/ استعمل بمعنى الممارسة الراسخة 
للمسلمين التي زعم أنها أتت من عصر النبي. ولهذا السبب تناقض السنة 

2)١14(‏ 0ه عتاأمرعائا زه برله8 طاتلو1؟ تمميرد لمعتدممه عط هز سمتابراه؟8 عط1» ,وزتعلمط 


كة أطوناهط1 عتسهاذا كه لولءط علاتأودعه"1 عط ومتميال طائلجة1 عتامعطاناة مو كه اأمرععدت عط 
1-7 .مع ,(2009) 4 .مه ,23 .1ه ,راع اجهي0 محمها طهعق «روتطسقامطء5 ممعاع/لا أوععع1 مه 


ادحل 
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الحديث في بعض الأحيان» ويوثقها الحديث في أحيان أخرى؟ 


ألمح العديد من فقهاء المسلمين المعاصرين""'' إلى الفوارق 
السيميائية (دلالات الألفاظ) والمفهومية بين ا والسنة» في أول 
قرنين هجريين. على سبيل المثال» دفعت دراسة كتاب مالك ب بن أنسن 
«الموطأة» دوتون إلى استنتاج أن السنة في نظر مالك بن أنس هي: 

«ممارسة معيارية [تضع المعايير] بدأها الرسول». وطبقها الصحابة 
وورثوها على شكل «أعمال» (بهذا المعنى» أعمال الصحابة في المديئة) 
إلى التابعين وتابعي التابعين حتى عصر مالك بن أنس2"620, 


هنالك تعريف فريد للسنة التي لا تعتمد على قاعدتها المكتوبة الموثقة 
(-الحديث) يؤكد عليه الباحث الباكستاني موير أحمد» الذي يحدد السنة بأنها : 


«مجموعة من الأعمال أو القواعد العملية (باستثناء المعتقدات) التي 
استهلها الرسول وأداها وروّجها 2 كلهم بوصفها جزءا من دين 
الله»ء وتوارثها جيل عن جيل عمليا» 

وبعد تفحص استعمال الحديث في «موطأ مالك4»: وكتابات 
الأوزاعي» يتوصل رحمن إلى نتيجة مهمة حين يقول: 


«يعد الأوزاعي حديث النبي حافلاً بالواجبات الجوهرية الملزمة؛» لكن 
السئة أو الممارسة الحية!؟''؟ تحظى بالأهمية ذاتها برأيه. ويمكن تبين 


(156) .7 .م ,(1970 ,لوطفقددداة1) عءنءلستمكتريل عتسبماء لزه امع بماعنء8 «رأعمط ,رسفمكةط .م 


2. عنمهانط!» ,مودعم بأ«طع'ةتصول 21 ققميك-لة 3200 فقصية عمتائا عط1» ,ممسطمظ.‎ )١155( 

جأه:11 هاره 11أله!ظة 010 وبا زه عءامءاواى +71 ,لقصتطة .]1 ب«أقمطد عرماعط نرورهامستدد]!” عتأكرال 
إه عضاعأ0 776 بالمأالاط .لا ز(1974 ,لإلأومعء لالصلا الوتنااستلظ ,متمعغط]' ,2 طاط) ,نهار صبعمط رامع 
:(2002 ,لومناتكك ,عو لع اانه1] تعامه لا بجع1!) أماا اماساقعاطة هجنه واله جيل عنا ,زر 017 11:6 بتتهرط 01هاكط 
عتصهاذ] و'ممصطفظ لصعدط كه مستلمع1 أمعن لك 0» ,ععسطادك8 .71.5 وجملة 0045 جا وععمة ,الو داع 
107605 ,لزارء 0ن :(2005 ,ج10 عه 0 لزأأودء الصنآ ,وأوعط1 .ةق .81) «رنصم)وتط صا نروه1أهلهطنء31 
إن «مله ةمعطا 4 :«ماكعاروعمه!1- الوط زه وناتطمناء 286 ,هأللتصقصمء! .ىه رزدرعماهلهطاء از 
رطقلاة لط :(2005 بصده8 بأعقااومع طتلمنا مسأعط لا /لا-طعتمقك1 ,دتوعط) .ظا طط) عم مطيعاط أمعلناتنت لالله#81 
.ناك أ0 أعء 005 عط1» بفنزهعنا0 لمع ,««القسخُ' أه أمععوه© 1115 112» 

)2 طم ,نادما ءأنمادا زه كنع 0 11 ,تاوأاناطط 
2540 . < تسمةأمظمكعع نهو /رععه. لسعأداءع ص أله هتدع ل نا بط // نم اا > 


)١59(‏ نستخدم تعبير السنة المستندة إلى الأعمال بالمفهوم المالكي. انظر: ,ظهااة 4ه 
«أقمة" آه0 امرعع وو 1]5 نا 112)» 


يحي 


اهتماماته بممارسة الأمة أو زعمائها من المواد غير المكتوبة» أكثر 
السمات المميزة ثباتاً فى حجته الشرعية. يورد مالك , ف أنمن الحديث 


(ليس بالضرورة الحديث النبوي) لتبرير السئة المدنية لكنه يرى السئة فيما 
يتعلق بالأهمية الفعلية متفوقة على الحديث»!27. 


يمضي رحمن ليطور تعريفه المستقل عن الحديث للسنة» حيث يصفها 
بأنها مظلة مفهومية عامة» نظام دينامي للعمل/ السلوك سمح بتفسير شمل 
الاجتهاد غير النبوي 1 


على نحو مشابه» تتبدى فكرة الممارسة كدليل على السنة في كتابات 
أبي يوسف الذي عاش في الكوفة؛ إذ تستمد برأيه «السنة عن رسول الله 
وعن السلف من أصحابه ومن قوم فقهاء». ويمكن قول الشيء ذاته عن 
المنهج العبادي المبكر القائم على غربلة الحديث على أساس «الحق 
المعروف في كتاب الله وسنة نبيه وآثار الصالحين [-الأئمة والعلماء]:””". 
المهمّ في هذه الأطروحة أن مقاربة فكر المسلمين التقدميين لطبيعة السنة 
ومداها يعيد تفحص هذه المناقشات المبكرة حول السنة والحديث من أجل 
تطوير تأويل جديد للسنة لا يعتمد إبستمولوجياًء أو منهجياًء أو أنطولوجياً 
على الحديث. 


إضافةٌ إلى ذلك كله ركزت علوم نقد الحديث التقليدية التي تأطرت 


ضمنها مفهومياً مناهج المذاهب والسلفية التقليدية الجديدة؛ على تحليل 
الاسناد عند محاولتها تقرير صحة الحديث”"'". أما مقاربة المسلمين 


التقدميين لنقد الحديث فقد تجاوزت هذه العلوم لتشمل تحليل الحديث وفقاً 


)17١(‏ يتينى هذا الرأي دوتون الذي يستشهد بعدد من الأمثلة من موطأ مالك تثبت هذا التوكيد. 
مثلاً: قال أبو يوسف (لمالك) : تؤذنون بالترجيع وليس عندكم عن النبي (ي) فيه حديث. فالتفت 
مالك إليه وقال: يا سبحان الله مارأيت أمراً أعجب من هذاء ينادى على رؤوس الأشهاد في كل يوم 
خمس مرات يتوارثه الأبناء عن الآباء من لدن رسول الله إلى زمانتا هذاء أيحتاج فيه إلى فلان عن فلان. 
هذا أصح عندنا من الحديث. انظر: 41-2 0طة 43 .جم ,نحمهة ءأنمهاكل زه كاتون0 171:2 رهمغاناط 


1. عتسيماكآ عه عالطتاكمآ أمعادع© :عتمطهآ) ورماونة[ مز روماه لمطاءع4)! عتصهاذآ1 رمممعطمع‎ )١0/1( 
18 .مم ,(1965 .طععوعدع‎ 1-84. 


(7/ا١١)‏ لمعوقى0 نلعه0:1) مم0 انا انم اممماءبك2 «رأجوظا هاجه كساع 01 اركافهط1 ركسءعلائللا .© صطمل 
34 .م ,(2010 ,ؤوعء2 لإأاوععلالولا 


 )١0/*0(‏ .رومام هه طاءالة «ااقلعلآ ,الهمسدعآ بدمأككتج كم :1- تفاط ره دواتطوزاء1 118 رصن 0نمقصسصة1 
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للأساليب الموجودة في أعمال الباحثين المسلمين”*"'' وغير المسلمين؛ من 
أمثال ج. جوينبول» وموتزكي» وشويار7”©. 


ومن ثمء لم يحصروا أنفسهم أساساً في نقد الإسناد» بل مدر 1 
أكبر لدور العقل والاعتيارات الأخلاقية070) ولنقد المتن بطريقة 
صرامة في العلوم الإجمالية المتعلقة بنقد الحديث. نضلاً عن 0 
أحاديث الآحاد غير ملزمة في أيٌٍّ من العلوم الإسلامية بما فيها العقيدة 
(التوحيد) والشريعة كما هي الحال في السلفية التقليدية الجديدة (لكن 
ليس التراث الأوسع المستند إلى المذهب)"2. 


إضافةٌ إلى إعادة تفحص المجادلات حول الفارق المفهومي بين 
مفهومي السئة والحديث» يستخدم فقهاء ء المسلمين التقدميين عددا من 
الأدوات المنهجية ذاتها عند تفسير القرآن والحديث كما ذكرنا آنفاً. وعلى 
وجه الخصوص» يستخدمون: أ) عملية شاملة لوضع النصوص في السياق؟ 
ب) مقاربة موضوعية ‏ كلية؛ ج) مقاربة مرتكزة على القيم الأخلاقية ‏ 
الدينية؛ د) مقاربة موضوعية أو مستندة إلى القصد لتفسير الحديث. نقدّم 
فيما يأتي مناقشة لهذه المقاربات في عدد من أعمال المسلمين التقدميين» لا 
سيما تلك المتعلقة بقضية الجندر (النوع الاجتماعي)"". 


(175) انظر الهامش رقم ١5١٠‏ أعلاه. 

(175) للاطلاع على موجز لنقد الحديث بواسطة الباحثين (غير) المسلمين والغربيين» انظر: 
,206-253 .هم ,(2005) 2 .0ه ,52 .أه؟ ,رمعنطه م4 «رلإءلاوناذ خدكمه11ل1:2 تاتاكسكاا عسناو0ط» ,كاد2اه84 .11 

017 كك ض كاه !1-نطاأ لمعلل كزه دو ةا أطهااء8 171 ,0ذللنتتقتصما1 لمهة 

(177) مثل المنهجين التأويليين القائمين على التوقف للتفكر المتأني والمتروي» ومشروع 
الرواية التاريخية» في كتاب خالد أبو الفضل: ١الكلام‏ باسم اللهه. وسوف نناقشهما في الفصل 
السايع من هذا الكتاب. 

)١70(‏ انظر: نا أه نإل80 111ألة11 أصمناك أهع نم20 08 قا ومتاناأه؟8 ,قزتءل0ن12 .م 

يقدم شو كورو عدداً من أحاديث الآحاد التي لم تعمل يها الأمة ولذلك تركتها المذامب السنية 
الأرء بعة على الأغلب. انظر: 001ص ,:[14كله88 ع :أل ننهاكمء رلا لون10 ,تامتتتطسطة .هم 

(1074) في كتابه المنهج الاسلامي في التاريخ . يستخدم فضل الرحمن هذه المبادئ كلها تقريباً 
لكنه لا يطبقها مباشرة على المادة المعنية» لذلك لا أناقش أفكاره تحديداً. ويكفي تقديم مثالين هنا: 
«يجب الإشارة بوضوح إلى ضرورة القيام بإعادة تقييم للعناصر المختلفة في الحديث وتفسيرها تحثت 
الظروف الأخلاقية والاجتماعية المتغيرة اليوم. ولا يمكن لذلك أن يتم إلا بدراسة تاريخية للحديث 
عبر اختزاله إلى السنة الحية وعبر تمييزه بوضوح عن الخلقية السياقية والقيمة الحقيقة المتجسدين 
فيه» (ص 78)؛ «وفقاً للمبدأ التفسيري السياقي ذاته» وعبر إحياء القيمة الأخلاقية الحقيقية من - 


اج 


في كتابه الخلافي «تحرير المرأة في عصر الرسالة»» يضم منهج عبد 
الحليم أبو شقة عملية شاملة لوضع النص في السياق مع مقاربة موضوعية 
- كلية إلى جانب تخصيص ما يعذه الفكر الإسلامي التقليدي عاما 
وبالعكن..وتاويل شيه فيزيولوجن ينعيلاك اسععادة المقاصد الحققية ور 
كلمات النبي كما وجدت فى بعض الأحاديث المتصلة بالمرأة ‏ مثل تلك 
التى تشير إلى أن النساء ناقصات عقل ودين أو أنهن يشكلن أغلبية أهل 
النار (انظر الفصل الخامس) ‏ من أجل إثبات خطأ التفسيرات التقليدية 
البطركية والمعادية للمرأة. على سبيل المثال؛ وبيعد التحليل الموضوعى 
للسياق الكامل خلف الأحداث التاريخية المتعلقة بالأحاديث التى تصف 
النساء بأنهن ناقصات عقل ودين ويشكلن أغلبية أهل النار يؤكد ما يأتي: 

«أما بالنسبة لصياغة نص النبي فلا يتضمن حكماً عاما ولا يعد عام 
بالطبسعة:2070, 


يعلن الباحث التزامه منهج القرآن والسنة» ويستشهد بحديث مناصر 
للمرأة: (إنما النساء شقائق الرجال2'*””6 من أجل تعزيز حجّته المؤكدة 
على المساواة الجندرية. 


تؤكد س. الشيخ في مقالتها التي حملت عنوان «المعرفة» والمرأة» 
والجندر في الحديث: تفسير نسوي»» أن الحديث يمكن أن يمثّل مرآة 
تعكس واقع الحضارة التي كانت تتشكل في القرون الثلاثة الأولى من 
الإسلام. كما تؤكّد أن الحديث يعد نافذة تطلّ على المفاهيم المهيمنة 
للمعايير والقيم الاجتماعية ‏ السياسية» والدينية» والثقافية للأمة» لا سيّما 
فيما يتعلق بالجندر وتصنيف المرأة. كما أبدت اهتماماً باستكشاف الطريقة 
التي أصبح عبرها الحديث مع الوقت فعالاً وظيفياً وأيديولوجياً في تعريف 
مُثل الجندر. وعبر وضع الأحاديث النبوية في السياق والانتباه لأيديولوجية 
الجندر الكامئنة فيهاء تستكشف كيف يمكن استخدام الحديث لعرض 


- الخلفية السياقية» يجب التعامل مع مشكلة الحديث الفقهي؛ إذ يجب اعتباره مشكلة يجب إعادة 
التعامل معها وليس حكما فقهيا جاهزا يجب تطبيقه مباشرة» (ص 78). 
)١74(‏ عبد الحليم أبو شقةء تحرير المرأة في عصر الرسالة (الكويت: دار القلم؛ [د. ت.])» 
جَ ١‏ ص نقفة 
)١18١(‏ المصدر نفسه؛ء» ص 7ه. 
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احتمالات بديلة (للمقاربات التقليدية) للتفسير إضافة إلى قوة مضادة 
للخطابات المهيمنة('*''. أما فقيه الدين عبد القادرء فيتبتى فى مقالته 
«الحديث والعدالة الجندرية ‏ فهم الأحاديث النبوية؛» مقاربة سياقية 
مشابهة حين يرى أن الفهم الصحيح للحديث؛ لا سيّما فيما يتعلق بدور 
المرأة ومنزلتهاء لا يمكن تحقيقه إلا ضمن السياقات الاجتماعية ‏ السياسية 
الأصلية التي تتطلب عملية شاملة لوضع النصوص في السياق واستقصاء 
الظرف المحيط بظهور الحديث («علم أمات زووه الوديف) 83429 


ينطبق مبدأ الاستقراء الموثق الذي تفحصناه آنفاً فى سياق تفسير 
القرآن على تفسير الحديث أيضاً. ويأسف عبد القادر مثلاً للانتقائية فى 
استخدام الحديث في الدراسات التقليدية بالقول إنه «في ا 
استّحضرت بطريقة نمطية بعض الأحاديث» وفي الحقيقة بعض القرارات 
المحددة التي اتخذها النبي» بوصفها مصادر مرجعية بدلا من استقصائها 
بطريقة شمولية وكلية»*0). وهو يؤيد الرأي القائل بوجوب تفسير نصوص 
القرآن والحديث «وتطبيقها وفقاً للروح التحويلية الأوسع التي تميّز القرآن 
والحديث ككل؛ عبر اللجوء إلى ما ندعوه بالمقاربة الموضوعية - الكلية أو 
الاستقرائية التوثيقية لتفسير الحديث. 


مرّة أخرى» ومثلما هي الحال في تة تفسير القرآن» يجب تفسير 
الحديث بطريقة تظهر بعض القيم الأخلاقية د الايلية, في هذا السياق» 
يؤكد عبد القادر أن «الإشارات المرجعية إلى الحديث فيما يتعلق بقضايا 
المرأة يجب أن تستند إلى وعي بالقيم الحاسمة الأهمية التي استحضرها 
النبي : وحدانية الخالق» والمساواة بين بين البشر (فقراء أو أغنياء» رجالاً أو 
نساء)» والعدل» والرحمة:”**'"2. ويقوم مبدأ العدل والمساواة على وجه 
وأفضل ما يمثل المقاربة المرتكزة على القيم لتفسير الحديث الفقرة الآتية 


,.٠١٠١ المصدر نفسه؛» ص‎ )١8١( 

8. ه١ مدمانالم!1 عناء طصوصمط عط انأل هاكعلنلاءعع7اموال «وفلدرع 6 4ه 862117 ,عتلة0‎ )١8( 
رعانأتاكصآ مستسطة8)‎ 2007(. 

زسذالةق 50-5 مط ,.لزط1 

(0184) ص ,111 
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لعبد القادرء الباحث المعاصر الذي يتبتّى فكر المسلمين التقدميين: 


«تواصل التفسيرات المعاصرة لكثير من هذه الأحاديث توليد حالة من 
الظلم واللامساوة في العلاقة بين الرجال والنساء. فضلاً عن أن هذه 
اللامساواة تنتهك المبادئ الجوهرية للقرآن والحديت:0420", 


أدخل خالد أبو الفضل اثنين من المبادئ المنهجية الجديدة مع فصل 
السئنة عن الحديث مفهومياء و تيجا وإسكي لوجياء يتعلقان بالرواية 
التاريخية للحديث والتفكير الأخلاقي المتروي عند التعامل مع تفسير 
الحديث. ووفقاً لهء يشير المبدأ الأول إلى عملية تحديد المدى الذي يصل 
إليه دور النبي في النقل التاريخي للحديث بطريقة آمنة. وهذا يعتمد على 
قِيعَةَ حقيقة أن الحديث ربما نتج عن عدة رواة وعدد من التأثيرات الجماعية يؤثر 
كل منها (وكل منهم) في بنية الحديث ومعناه (وذلك وفقاً لنظرة الدراسات 
الإسلامية التقليدية إلى الحديث التي لا تعده مؤلفأ من الكلمات الفعلية 
للنبي» بل عبارة عن عملية جمع وتفسير لكلمات النبي تحتفظ بالمعنى 
الجوهري بواسطة أفراد يروونه). وعند تفسير الرواية» كما يؤكد أبو 
الفضل» يجب أن نضع في المكان الصحيح مبدأ التناسب في العلاقة 
الرابطة بين دور النبي ومعيارية الرواية. وكلما زاد دور النبي في مشروع 
الرواية ارشع تأثيره المعياري». والعكس صحيح. إضافةً إلى ذلك كله» يطبق 
أبو الفضل آلية تنظيمية أخرى متعلقة بالتأثير المعياري للرواية. ووفقاً لهذه 
القاعدة» يجب أن تكون الروايات «التي تحظى بمضامين أخلاقية أو شرعية 
أو اجشماعية واشعة التطاق بأعلى. مستوى من السلطة المرجعية...: وتنطلب 
أثقل عبء من الإثبات8*'". أخيرأء يقدم ثلاثة مفاهيم للتفكير الأخلاقي 
المتأني والمتروي عند التعامل مع الحديث» كآخر ملجأ منهجي » إضافةً إلى 
اعتراض مستند إلى الإيمان على الدليل النصي””*'' اعتماداً على الفهم 
الإجمالي لنظرة القرآن/ السنة إلى العالم وحيويتها/ روحها. 


بدلا من ذلك» ينظر إلى نصوص الحديث عبر وظيفتها في تعزيز 
(186) المصدر نفسه » ص 77 


050) 59 ,ص رعجبها! 2005 دا ع #أدممة ,لله 1-ا8آ 
(/1481) المصدر نفسهء» ص 57. 


العدل والمصلحة العامة التي تعد من أركان الشريعة ومن الغايات 
التفسيرية النهائية للعملية التفسيرية0440, 

تدخل مقاربة جاسر عودة القائمة على المقاصد لفلسفة الشريعة 
الإاسلامية مبادئ إبستمولوجية جديدة إلى قضية حل التعارض/ الاختلاف 
فى الأدلة الفقهيةء التى كثيراً ما تأسست على أدلة متعارضة فى الحديث. 
ويرجع إلى فكرة تعددية الأبعادء بوصفها مكوناً من مكونات المقاربة 
المقاصدية» لتأسيس منهجه على أرضية تتجاوز المقاربات الثنائية ما قبل 
الحديثة للفقه اعتماداً على الانقسام ما بين «القطع» و«الظن» في الأدلة 
الفقهية» التي يجدها مسؤولة عن تضييق وإخراج كثير من الأحكام الفقهية 
من السياق وعن نظرتها الجزئية. في هذا الصددء يرى أن المسعى من 
أجل «اليقين؟ في التفكير الفقهي» بغضّ النظر هل أخذ شكل مضمون 
لغري» أو أضالة تاريخية» أو مضمون منطقي»ء لا يمكن تحقيقه» ويجب 
التعامل معد نظرياٌ وفقاً لطيف مستمر (من الاحتمالات)» بدلاً من 
التصنيف الثنائي القائم على القطعي/ الظني. 

من ناحية أخرى» تستوجب تعددية الأبعاد «طيفاً من المستويات بين 
الأضداد الثنائية؛ حيث يزداد الاحتمال بطريقة لاخطية مع عدد الأدلة 
المتوافرة. ويؤكد غودة غلى المقارية المستمرة لليقين» التي يمكن» ٠»‏ حين 
تشكل جزءاً من مقاربة الاجتهاد المقاصدي للشريعة الإسلامية» أن تعرض 
منهجاً أفضل لحل القضايا المتعلقة بالتعارض. يقدّم عودة مثالاً على 
الأحاديث المتعارضة فيما يتعلق بحق حضانة الأولاد للأمهات المطلقات 
اللاتي يتزوجن مرة أخرى» حيث تخسر المرأة هذه الحضانة وفقاً لبعضهاء 
بينما يشير غيرها إلى إمكانية الاحتفاظ بحضانتها للأولاد حتى بعد الزواج 
مرة أخرى. ويمضي عودة ليقول: إن أغلبية كبيرة من المذاهب الفقهية ما 
قبل الحديثة» اعتماداً على المجموعة الأولى من الروايات» التي عدتها أكثر 
صحة/ قطعأ بسبب حقيقة أنها وجدت في صحيح البخاري ومجموعة ابن 
حنبل» ألغت ببساطة الأخرى وتوصلت إلى نتيجة مفادها أن حق حضانة 
الأولاد ينتقل آلياً إلى الأب إذا تزوجت الأم. 


<0 


يا 


(4م١)‏ المصدر نفسه. 


وفي معرض حجّته ضد الانقسام الثنائي بين القطع/ الظن بوصفه مبدأ 
يض في مجال التعارض» يقترح عودة عي يحترم السياق والمقاصد 
الفقهية في تحقيق أفضل مصلحة للناس بوصفه مفتاح تفسير هذه الروايات. 
وفيما يتعلق بذلك يؤكد أن مقارية المقاصد يمكن أن تملأ فجوة السياقات 
المفقودة فى رواية الحديث» فضلاً عن أن المقاصدء بمعنى نيات النبى» 
يمكن الاستفادة منها في وضع الروايات في السياق3450, ١‏ 


ويضيف بأنه في حالة تعددية المقاصد التي تظهر عند التعامل مع 
تعارض الأدلة» نحتاج إلى تطوير نوع من تراتبية المقاصد مع إعطاء 
الأولوية لتلك التي تحتل مراتب مرتفعة؛ فعند تعارض مصلحتين 
ومقصودين يجب ترجيح الأقوى7"". 


تستخدم مقالة خالد أبو الفضل «هل تعد التاريخانية استراتيجية مجدية 
للإصلاح الفقهي: حالة «لن يفلح قوم ولّوا أمرهم امرأة»”'*"»: ما يسمّيه 
«التاريخانية التأويلية» لتحليل الحديث الموجود في معظم كتب الحديث 
الصحيحة الذي رواه أبو بكرة عن النبي: «لن يفلح قوم ولوا أمرهم 
امرأة». يعتمد مبدأ «التاريخانية التأويلية» وفقا لخالد أبو الفضل على مفهوم 
التاريخ بوصفه مصدراً للتفسير النصي ويتألف من عدد من المناهج الفرعية 
المطبّقة على معالجة الحديث عبر تفحص الافتراضات الناظمة للتأويل 
الفقهي الإسلامي التقليدي وافتراضاته المتعلقة بطبيعة اللغة» لا سيّما مبدأ 
«تخصيص العام؛ (ضرورة عدم تطبيق التعابير العامة إلا بعد العمل بدقة 
على استثناء احتمال أن الأدلة الظرفية تشير إلى مقصد أكثر تخصيصاً)؛ 
ووضع أنواع الأحاديث» وأطر روايتهاء ومفاننننا التفسيرية في السياق؟ 
وتفحص كيف استعمل هذا الحديث في الفقه الأساسي. هناء يؤكّد أن من 
الممكن» في حالة هذا الحديث بالذات» عبر استكشاف التاريخ الأدبي» 
والتأويل الفقهى الإسلامي» والفقه الأساسي» إيجاد نسخة أكثر مساواة 
جندرياً للفقه الإسلامي ضمن الأطر التقليدية» والإبستمولوجية» 


(14869) 7 فطة 233 .و« ,المارعاكدأه #أكهوهل! ردلسذ 
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)0 . < 1712968 > ل1_أعقعاوط ة7تآء. دمعصدم/52.201/5013ة53.5م3م:/لطااط > 


50 


والمنهجية»ء دون الاعتماد على الحجج الخارجية ودون إثارة مزيد من 
الأسئلة اللاهوتية الخلافية التي يقل احتمال أن تقبلها العقول الإسلامية 
التقليدية2330, 

باختصارء يصوغ المسلمون التقدميون رأياً مفاده أن المبادئ المذكورة 
آنفأًء حين تطبّق على الحديث» كما في حالة القرآن» يفترض أن تشجع 
مبادئ تفسيرية أوسع نطاقاً للوظيفة المرتكزة على القصد لطبيعة الحديث. 
ويكلمات عبد القادر: 

«... في ضوء الطبيعة السياقية جوهرياً للحديث, تبنّى عددٌ من 
الفقهاء فهمأ للحديثِ يستهدي بالقصد الجوهري للنص والمشكلة الأساسية 
التي يتصدّى لها. أما المعنى الموسوم في اللغة الحرفية للنص فلا يعد 


تهائيا ويكه ألا رطق دون د أو 37 


)١197(‏ انظر الهامش رقم 184 أعلاه. 
نيلف ل« رع ةاكبال معفدء 0 0ه غ804 ,تقو 


>30 


الفصل (السابع 


مفهوم «المؤمن» المثالي دينياً 
ومفهوح «المرأة المسلمة» المثالية دينياً 
برأي المسلمين التقدميين 


لتوليد فهم المسلمين التقدميين 0 ا النتلى ١‏ دنا ومفهوم 
0 المسلمة» المثالية دينياً. ويستخدم المنهج نفسه الذي تع تينّيه 
سابقاً. 


أولاً: مفهوم المسلمين التقدميين عن «المؤمن» المثالي دينياً 

في القسم الأول من هذا الجزء أحددُ نصوص القرآن والحديث ذات 
الصلة التي استخدمها المسلمون التقدميون» والأدوات والأساليب التأويلية 
التي شاع تطبيقها على أوسع نطاق فيما يتعلق برأيهم حول المبادئ 
المعيارية الرئيسة والطريقة اللبقة المتبئّاة عند التعامل مع الآخر الديني. 

هناء وفي القسم الآتي أناقشُ بصورة رئيسة أعمال فريد إيزاك ومحمد 
شحروره التي تعد كما ناقشنا في الفصل الأول من هذه الدراسة»ء الأعمال 


الوحيدة الموجودة التي تربط ربطأ مباشراً قضية التأويل القرآني مع قضية 
المنزلة الدينية للآخر الديني. 


يفصل إيزاك» اعتماداً على «تأويله السياقي للتنوع الديني من أجل 
التحريرا عدداً من «المواقف العامة» الواضحة في القرآن التي يجب أخذها 


/ا0 ”5 


بالاعتبار عند محاولة فهم علاقة القرآن مع الآخر الديني. أولاً: عبر توكيد 
أهمية «السياق التاريخي الاجمالي»» يرى إيزاك أن القرآن يتبتّى نزعة 
استيعابية دينية عبر «تقديم منظور كلي واستيعابي للخالق الذي يستجيب 
لإخلاص والتزام عباده كلهم:”'“. في هذا السياق» يقدّم فكرة مهمة تأويلياً 

عن التطور التدريجي والسياقي للموقف القرآني تجاه الآخر الذيتق 'لتوكيد 
عدم وجود موقف قرآني نهائي أو كلي تجاه المسألة. ثانياً: يشدد إيزاك 
على أهمية مزج القرآن المستمر لقضايا العقيدة مع قضايا العدالة 
الاجتماعية لتقديم الحجّة على أن القرآن يطور صلة حميمة ومتينة بين 
العقيدة القويمة والممارسة العملية السليمة. ثالثاً: يرى أن القرآن لا يدين 
سوى النزعة الاستبعادية الدينية التي ميزت اليهود والنصارى الذين 
واجههم النبي في الحجاز. رابعاً: استناداً إلى مقاربة موضوعية (معتمدة 
على الموضوع) للقرآن والاستشهاد بعدد كبير من الآيات ذات الصلة التي 
سنقدمها في القسم الثاني من هذا الفصل» يؤكد إيزاك أن القرآن واضح 
في قبوله بالتعددية الدينية والشرعية القانونية للأديان السماوية كلها حين 
«يأخذ بالحسبان الحياة الدينية للطوائف المستقلة التي تتعايش مع 
المسلمين» ويحترم شرائعهاء ومعاييرها الاجتماعية» وممارساتها الدينية» 
ويقبل فكرة أن المؤمنين بهذه الديانات سوف يفوزون بالخلاص والنجاة 
في الآخرة"”©. خامساً: يرى إيزاك أن التصوير القرآني للعلاقة 
المسلمين والآخر الديني يرتكز على «متطلبات اجتماعية ‏ دينية» للأمة 
قل الأمن والبناء المجتمعي وعلى المدددات الإيمانية أو غيابها. 
سادساً : يستشهد بالآية 4٠‏ من سورة الحج”" ' ليؤكد أنه على أساس هذه 
الآية وحدهاء يتكشف قبول القرآن بروحانية الآخر وخلاصه ونجاته 
(بوصف الآخر). 


فضلاً عن ذلك كلهء فإن رؤية إيزاك لما يسميه «المسوؤلية النبوية؛ تجاه 


)١(‏ كلواوذاءجرعام! إن عخناءعمكمءط عتتجداكا هق ««كتام لاط 4ه مام وطاط ,هه *ن0 ,عاعمور 
.146 .م ,(1997 ,10نم جعه0 :1050 0) ,ارمأمعع مم0 اأكدامعه م5011 
زفق المصدر نفسهء ص 169. 
(") «ِالّذِينَ أُخْرِجُوا مِنْ ديَارهِمْ يقير حَقَّ إلا لا أنْ يَقُونُوا رَبيَا الله وََوْلا دقع | اللّم د الام بَمْضّهُمْ 
بض لَهُدْمَتْ صَوَامِعُ وَبِيَعَ وَصَلَوَاتٌ وَمَسَاجِه يُذْكَرُ فِيهًا اسم اللَهِ كَثِيرأ وَلَينصَرَنّ اللَهُ مَنْ يَنصّرُهُ إن 
لوي عزِيرٌ». 


ا 


الآخر الديني المنبثقة من الموقف الاستيعابي للقرآن محددة على مستويين: 
- بوصفها تحدياً لأهل الكتاب فيما يتعلق بالتزامهم بترائهم؛ 
؟- بوصفها موجهة للبشر عموماأًء لتقدم هداية القرآن للاعتبار والقبول». 
ويؤكد فى هذا السياق أن: 


«مسؤولية النبي الأساسية هي الدعوة إلى الله. بالنسبة لبعض مكونات 
«الآخرف تحققت الاستجابة إلى هذه الدعوة على أفضل وجه بالالتزام 
بالإسلام [المجسدا. ومن ثم دعي الآخر أنفنا إلى الدخول 2 ل 
بالنسبة لمكونات أخرى انحصرت الدعوة في إسلام [غير 00 
وأهداف ودينامية السياق ‏ المحتوى الكامن خلف كشف تعاليم 0 
السنة» الآيات القرآنية والأحاديث التي ناقشناها في سياق تفسير السلفية 
التقليدية الجديدة لمفهوم «المؤمن» في الفصل الخامس (وغيره) مشروطة 
سياقيا»ء ومن ثم فهيى محددة بزمن الوحي والجماعات التي واجهها النبي 
00 الوحي. بكلمات أخرى» عبر إجراء تمييز تأويلي بين الجوانب 
الشمولية والمشروطة تارينقيا للوحي» لا تعد نصوص القرآن 
000 كلية - شمولية في مداهاث'. ولا يعتمد المسلمون التقدميون على 
المقاربة السياقية ميزنا لتفسيرهم لها فقطى بل يؤكدون» فيما يتعلق 
بالأحاديث المعادية دينياً للآخر الدينى (انظر الفصل الخامس)» أنها 
تتعارض مع مفهوم السنة المستندة إلى الموقف القرآني الإجمالي (مقاربة 
موضوعية» توثيقية/ كلية) تجاه الآخر الديني إضافةً إلى ممارسة النبي» 
التي هي تجسيد لذلك الموقف. وبدورهاء تعد هذه الأحاديث المعادية 
للآخر الديني تعبيرأ عن مواقف جماعات ضمن أمة المسلمين في صدر 
الإسلام”''. فضلاً عن ذلك» استخدم فصل المسلمين التقدميين المفهومي 
والمنهجي والابستمولوجي للسنة عن الحديث بوصفه أيضاً أداة تأويلية 


(5) المصدر نفسه. ص ”الا١.‏ 
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لدحض الطبيعة المعيارية للأحاديث الرجعية التى عرضناها في الفصل 
الخامس. كما يمكن أن نأخذ بالاعتبار أن اللجوء التأويلي إلى الرواية 
التاريخية للحديث والتفكير المتروي والمتأني ونسبية العلاقة الاتصالية 
(انظر الفصل السابق)» كان من أجل تقديم الحجّة ضد الطبيعة المعيارية 
(-التي تضع المعايبر والسوابق الملزمة) لهذه الأحاديث. 

وفضلاً عن ذلك كلهء يطور المسلمون التقدميون» عبر تبتّي مقاربة 
بوضوعية ة (مستندة إلى الموضوع)/ كلية للآيات القرانية الواردة لاحقاء 
مفهوماً استيعابياً ل «المؤمن» يشرع الدعاوى الدينية للآخر الدينى, 
وبذلك» يعد المسلمون التقدميون «أخلاقية التعددية؛» ومنها الذيئية: 
متأصلة في القرآن ونظرته إلى العالم (-رؤيته العالمية)". 

وبالإشارة إلى ما يجب أن يكون عليه الموقف الإسلامي المعياري 
تجاه الآخر الديني» يعد المسلمون التقدميون بعض الآيات المعينة أكثر 
تعبيرأ عن روح وجوهر التعاليم الإجمالية للقرآن والسنة مثل: 

3 ادع إلى ب سيمل رَبك ِالْحِكَمَةٍ 0 الْحَسَنَةٍ وَجَاوِلَُمْ بالّي هي 
أَحْسَّنٌ إِنَّ رَبك هُوَ د بِمَنْ ضَلَّ عَنْ سَبِيلِهِ وَهُوَ أَعْلَمْ ا 
(النحل: 6؟١).‏ 


دولا ُجَادِنُوا أخل الْكِتَاب ِل التي ه هئ أَحْسَنُ إلا الَّذِينَ ظَلَمُوا مِنْهُمْ 
وَقُونُوا آمَنَا بِانْذِي أَنْرِلَ إِلَيْنَا وَأنِْلَ إلْبْكَمْ وَإِنَهُنَا وَإِلْهْكُمْ وَاحِد وَنْحَنُ 7 
مَسْلِمُونَ؛ (العنكبوت: 55). 
«لا يَنْهَاكُمْ الله عَنْ الَذِينَ 3 الوك في الدّينٍ وَلَمْ يُخْرِجُوكُمْ مِنْ 
ديَارِكُمْ أن تَبِرُوَهُمْ وَتَفْسِطُوا ِلَيْهِمْ إِنَّ اللّهَ يُحِبّ الْمُقْسِطِينَ؛ (الممتحنة: 8). 
ووفقاً لفكر المسلمين التقدميين تضع هذه الآيات المبادئ العامة 
(4) سوف نظهر ذلك بالتفصيل في ما يتعلق بعمل إيزاك في القسم اللاحق من الفصل. 
(9) انظر على سبيل المثال: 118:6 :مم0 عله اونا :ذا دما م0116 176 ,متسعمم »اط طهط5 .1 
ر(2006 ملإاعا50 كاعه1” علتهاذآ ع1" تمع لاتطاحسهت) عبعوماواط لانهزعام] ننه جه '«0) عا زه «زأوسوسول 


00.١‏ ,72 «مأواء5 ارمعامعندال 716 «رقهة 00 16 300 ,ععص مم !1210 ,تاتوتلممسطا8 05» تسروقة .5 .ذة اده 
(2002 مما 


الجا 


والكلية المؤسسة للياقة التي يجب الالتزام بها عند التعامل مع الآخر 
الديني» والموقف الذي يجب اتخاذه تجاهه. في السلم والحرب على حد 
سواء(''". وبذلك» يعد منظرو منهج المسلمين التقدميين هذه الآيات مبادئ 
تأويلية رفيعة المرتبة تنسخ نصوص القرآن والحديث الاستبعادية والمعادية 
للآخر الديني التي قدمناها في الفصل الخامس20. 


سوف أركز النقاش الآن على كيفية تحديد مقاربة المسلمين التقدميين 


المثالي دينياً. 
كاد على ادراب السيافية 2 م 


وإعادة تفكير عا : ا والايمان» والكفرء والحينا ا 
والولاية» التي تعد حاسمة الأهمية لفهم الموقف القرآني تجاه الآخر 
الديني في ضوء المبادئ الأوسع والأهداف الأعرض المؤسسة لفكرته عن 
«تأويل التعددية الدينية من أجل التحرير». من هذه المبادئ» كما يؤكد 
إيزاك» أن هذه التعابير «دينامية»» بمعنى أن من الضروري اعتبارها 
«(متجسدة في بعض سمات الأفراد في مختلف مراحل حباتف]! 1 
ومتعددة الأبعاد؛ أي إن لها عدداً من المعاني والدلاللات: من الشخصية/ 
الروحية المكثفة. إلى العقدية» والإايديولوجية؛ والاجتماعية ‏ السياسية» 
لكنها كلها متناسجة بطريقة لا تنفصم عراها؛ وامتلكت عدداأ من المعاني 
التي تغيرت عبر حقبة من الزمن؛ ومرتبطة ارتباطا وثيقاً بقضايا الأعمال 
الصالحة والسلوك القويم؛ أي 000 الصائبة السليمة» ويمكن أن 
توجد على مستويات مجردة ومجسدة 


ولتقديم الحجة على ذلك». يرغب إيزاك «بإعادة تحديد» وإعادة 


1. ببوانوى تهنا لعه0:1 بلعره]:0) مادا زه وهب عا هال داساأعبائط بعادت !! 77:6 ,لفل سفظ‎ )١٠١( 

تعلده ل" بجع [!1) ماعتسيع اط عل تعجر هادا عااأاعه :1!- :11 نأوء0 ,اله181-1 فصع ,203-204 .ترم ,(2004 رووععط 

.203-219 .هم ,(2005 ,قهتلامه معممدق1 

)١١(‏ قفارت : علمه ل" بدج11) وأعموعمواء بوبه جمع !دم © كلسمنن 1ه" «بب2) ءا واللاء 7رتعادط رلعع52 

.149-14 .مع ,(2006 رععلءلغنهخ1 

050 ,ص ,اتركأأهجبااط هانه :ماله رعطايا ,اه" 07 كاعووظط 
)١(‏ المصدر نفسهء ص 2199-١١54‏ الفصلان 4 60. 
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اكتشاف» وإعادة استخدام المعاني المصنفة (ضمن فئات أوسع) لهذه 
التعابير» بما فيها تلك التي تبدو أنها تشجع النزعة الاستبعادية الدينية». 
ويرى أن هناك «علاقة خلافية» بين الفهم ما قبل الحديث والفهم المعاصر 
للعلاقة بين القرآن والآخر الديني» وكيفية استخدام ذلك في القرآن40"©. 


وعبر اللجوء إلى المنهج التفسيري السياقي شمولياً فيما يتعلق بالعلاقة 
الدينامية بين الإسلام/ الإيمان/ الكفرء يلاحظ إيزاك جانباً مهمأ من «عملية 
تصليد للاهوت الإإسلامي؟ حدثت بواسطة تجسيد وتشييء هذه ٠‏ المقاهيم 
وارتباطها بجماعة اجتماعية ‏ دينية وتاريخية محددة. إضافة إلى ذلك» 
يصوغ إيزاك رأيأ مفاده أن هذا التضييق لحدود الإيمان في العقيدة 
الإسلامية انبئق مع نزعة عقدية تطورت فيما بعد (بأشكال المفاهيم 
المجسدة) لاستبدال مفهوم الإيمان/ المؤمن بمفهوم الإسلام/ المسلم فيما 
وراء طبيعته العقدية» بوصفه تعبيرأ مفتاحياً لهُوية الذات. في هذا السياق» 
وعبر الاستناد إلى مقاربة موضوعية (معتمدة على الموضوع) لتحليل النص 
القرآني» يؤكد إيزاك أن هذه العملية تجذرت على الرغم من حقيقة أن 
تعبير/ إيمان/ أكثر مركزية بالنسبة للقرآن ونظرته إلى العالم من/ الإسلام/ 
الذي يعد هامشياً. أدَت هذه اللطورات»” كما لاحظنا في معرض مناقشتنا 
لعمل خوتر في الفقبل الخامس» إلى تضييق الهوية العقدية وحرمان من 
هُم خارج أمة محمد الاجتماعية ‏ الدينية والتاريخية من منزلة «المؤمن». 
فضلاً عن ذلك» وعبر تبي مقاربة موضوعية ونصية تيحولياً للقرآن» يعد 
إيزاك مفاهيم الإيمان» والدين» والإسلام في أشكالها غير المجسدة مفاهيم 

شمولية عالمية عابرة للتاريخ يجب فهمها أساساً ضمن إطار «الاعتقاد 
الشخصي المتجذّر في عمق النفس الداخلية» ولا يمكن ربطها بالدين 
الممأسس62). على سبيل المثال» يعرض فيما يتعلق بمفهوم الاسلاء!7© 
ثلاثة معان متميزة» اثنين منها غير مجسدين» تشمل الإسلام القرآني 
للأنبياء السابقين على محمد والإسلام يوصقه خضوعاً شخصيا لإرادة 


.١١6 المصدر نفسه؛ ص‎ )١5( 

.158-١١60 المصدر نفسهء» ص‎ )١6( 

)١1(‏ يستخدم إيزاك الحرف الكبير (1) في بداية كلمة (تههاد1) للإشارة إلى الشكل المجسد»ء 
والحرف العادي (70داةة) للاشارة إلى المفهوم غير المجسد. 
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اللهء والإاسلام المجسد في الأفراد والجماعات التي تتقاسم حيزاً أو مساحة 
جعدراية أو زمناً مشتركاً مع المؤمنين بالأسم المجسد"" (الذين يعرفون 
جوهرياً. وبكلمات إيزاك الإيمان «اعتراف شخصىء واستجابة فعالة» 
لحضور الله في الكون وفي التاريخ؛1. متميز بالدينامية والتقلب والوجود 
على مستويات متنوعة (مثل الإيمان «القوي) و«الضعيف»). كما يفهم مفهوم 
الإيمان بوصفه متعدد الأبعاد بطبيعته ويدمج الأبعاد الروحية» والدينية» 
والاجتماعية ‏ الاقتصادية» التي تشكل جميعها كلاً متكافلاً واحدأ(2"2. 


وبالاتساق مع تحليل التعابير القرآنية الأخرى التي ناقشناها آنفأ» يعيد 
إيزاك التفكير بمفهومي الكفر/ الشرك بطريقة مشابهة ومرتبطة بقضايا 
العلاقة الحميمة ‏ قرآنياً ‏ بين العقيدة والأيديولوجيا؛ أي بين العقيدة 
القويمة والممارسة السليمة”"''؛ وقوتهما الاجتماعية ‏ التاريخية الرابطة» 
والإدراك المسبق للرفض العنيد للاعتراف بوحدانية الله ورسالة النبي. 
ويرى أن التفسيرات ما قبل الحديثة فشلت في إقامة تمييز بين الكفر 
لابوصفه موقفاً فاعلاً للآفرادٍ (أو مجموعة من الأفراد) والهوية الاجتماعية - 
الدينية والهوية الإثنية (غالباً) للجماعةة. ولا ينكر إيزاك البعد العقدي لكنه 
يدعو إلى «تطبيق معاصر لتعبير/ كف ر/ لا مجرد نقل للتصنيفات»””". 


من الأدوات التأويلية الأخرى التى يستخدمها إيزاك من أجل (إعادة) 
تحديد النظرة القرآنية إلى الآخر الديني وبنائها بطريقة استيعابية» التركيز 
على المفهوم القرآني للعلاقة التكافلية بين العقيدة القويمة والممارسة 
السليمة. وعبر صياغة رأي يشير إلى أن ا القرآن الأساسي ينصب على 
الثانية لا الأولى» يعد إيزاك «الممارسة التحريرية»» حسب تعبيره» الركيزة 
المؤسسة للتعددية القرآنية. واعتمادأ على منهج سياقي وكلي شمولياً» يفسر 


(17) المصدر نفسهء ص 1715. 

(18) المصدر نفسهء ص .17162-51١١١‏ 

(19) في هذا السياق/ يشير إيزاك إلى أن القرآن ذاته يصف أحياناً الأفعال المرفوضة التي 
يرتكبها أولنك المنتمون إلى الإسلام أو إلى جماعة المؤمنين زمن النبي بالكفر أو الشرك. ويستشهد 
بالآية /ا من سورة الزمر: (إِنْ تَكْمُوُوا فَإنّ الله عَنَنْ عَنْكُمْ ولا يَرْضَى لِعِبادِه الْكفْرَ. 16 

.178- ١74 المصدر نفسه. ص‎ )٠١( 


رض 


النصوص القرآنية التي تتعامل مع مفهوم الولاية''" (مثلاً: الآية ١ه‏ من 
سورة المائدة) لا بوصفه قضية عقدية بل أيديولوجية - سياسية» ويؤكد أنها 
«حين تفهم في سياقاتها التاريخية» تعرض منظوراً مختلفاً اختلافاً جذرياً 
عن ذلك الذي تتوصل إليه القراءة العابرة والخارجة عن السياق»» و«بدلاً 
من منع المسلمين من الدخول في علاقه تضامنية مع الآخر الديني» 

تسهمء وتلهم في الواقع» مسعى المسلمين التقدميين إلى تأويل يستوعب 
الآخر الديني والممارسة التحريري ا *5 كنا ييف 


كما يشككك بالتعريفات المعاصرة والفهم المعاصر للتعبير القرآني 
«أهل الكتاب4» بوصفه يشير إلى جماعات دينية معاصرة. وعبر عملية 
شمولية لإدخال التعبير فى السياق» يلاحظ أولاً التقييد السياقى للتصنيفات 
القرآنية كلها فيما يتعلق بشروط التعامل مع الآخر الديني» والتغير 
ردي في فهم من يشكل مثل هذه الجماعة 2 البعد الأيديولوجي 

. ثانيأء يناقش الافتقار إلى الإجماع بين المفسرين التقليديين على 
تعريف لأهل الكتاب. في سياق الأول يؤكد ما يأتي: 


«تعامل القرآن بالط مع سلوك ومعتقدات أهل الكتاب الذين كانت 
جماعة المسلمين في العهد المبكر على اتصال اجتماعي فِعلىٌ بهم. 
واستخدام التصنيف القرآنى ني لأهل الكتاب بأسلوب معمم للتعريف التبسيطي 
لليهود والنصارى في المجتمع المعاصرء يعني تجنب الحقائق التاريخية 
لمجتمع المدينة إضافة إلى التنوع اللاهوتي بين النصارى واليهود القدماء 
والمعاصرين. ويتطلب تفادي مثل هذه التعميم الظالم فكرة واضحة عن 
مصادر معتقداتهم. فضلاً عن التباينات العديدة» التي تميز مختلف 
الجماعات التي واجهها المسلمون الأوائل)”"". 

فى هذا السياق» ربما نلاحظ أيضاً رأي نصر حامد أبو زيدء الذي 
يؤكد أن إحدى السمات المميزة للخطاب القرآنى هى التفاوضء أو 
المقاربة الاستيعابية للخطاب» التي تنطبق على أهل الكتاب. وفي الحقيقة» 


)15١(‏ تعنى عادة الصداقة أو الوصاية. 
)١١(‏ المصدر نفسه. ص .٠١7‏ 
(3؟) المصدر نفسهء ص ١67‏ 


يقدم الحجّة على أن الخطاب القرآني لا ينكر النصوص المقدسة لليهود 
والنصارى» بل مجرد فهمهم وتفسيرهم لها. أما المقاربة الاستبعادية 
للخطاب القرآني» كما يؤكد أبو زيدء فلا تنطبق إلا على المشركين!*". 


يشابه تمييز محمد شحرور بين الإسلام والإيمان تمبيز إيزاك إلى حدٌ 
بعيد» لكنه يشمل عدداً من الملامح الجديدة التي سأركز عليها هنا؛ إذ 
يعد شحرورء اعتمادأ على المبدأ اللغوي القائم على عدم ترادف الكلمات 
في «الكتاب» («عدم وجود الترادف في التنزيل الحكيم»)» والمستمد عبر 
مقاربة موضوعية ‏ كلية لهء والمبدأ الفلسفي المرتكز على ارتقاء الفكر 
الديني» أن الشرطين المسبقين الوحيدين للانتماء إلى جماعة الناس الذين 
يشير إليهم الكتاب باسم المسلمين (أي الذين يمتلكون خاصية الإاسلام)؛ 
ومن ثم يئالون الخلااص في الآخرة» هما الإايمان بالله واليوم الآخرء 
والعمل الصالح. لكن «المؤمنين» هم الذين يملكون إيماناً دينياً محدداً 
(يسميهم «المسلمين المؤمنين")» إضافةً إلى أخلاقيات مختارة ومتفردة 
ومرتكزة على هذا الإيمان (يسميهم المسلمين المسلّمين)» الذي يعود أصله 
إلى النبي. فضلاً عن ذلك» يرى شحرورء اعتماداً على مقاربة موضوعية - 
كلية للوحيء أن الإسلام هو تمظهر للحنيفية» أو الدين والأخلاق الكونية 
المتزامنة مع الفطرة الطبيعية لا للبشر وحدهم.ء بل الكون برمّته. أما 
العلاقة بين الإسلام والإيمان فيوجزها شحرور بأنها تملك السمات الآتية: 
الإسلام يسبق الإيمان دائماً؛ ويعنيان إيمانين مختلفين (في التنزيل)؛ ينال 
الأجر المسلمون والمؤمنون على حد سواء؛ الإيمان يرتبط دائماً بعلاقة مع 
رسول معين؛ الإيمان نوع محدد من التقوى. ويمضي ليؤكد أن ما فهم 
تقليدياً بأنه أركان الإسلام مثل شهادة أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول 
اللهء وإقام الصلاةء وإيتاء الزكاة» وحج البيت. إضافة إلى المبادئ 
القرآنية حول الشورى والقتال في سبيل الله هي في الحقيقة أركان الإيمان. 


مجال الإيمان والثاني في مجال الإسلام. وبيتما يبطل الثاني شروط الحد 


(؟) بلطععمانا) عابو عدصعط عأالكااته الآ ه ك100070- عه« 6 وانط:1لاء8 ,220 ناطاذ 
.(2004 ,كوعوط زاأأوعع الو نا دعتائم ةتصنس1 
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الأدنى للاسلام» يرفض الأول الاعتقاد بأن تكون نبوة محمد في الكتاب 
من أصل إلهي. ثم يمضي ليذكر أنه يجب أن تعبر عن كفر الكافر آراء 
علنية ومتعمدة ومنطوقة صراحة يعارض فيها الكفرة بكراهية واحداً من 
نوعي الإيمان. 


واعتماداً على ما سبق» يستنتج شحرور أن من الممكن أن نعد بعض 
المسلمين» لكن ليس كلهمء مؤمنين» والمهم أن النجاة محصورة في أمة 


محمد الاجتماعية ‏ التاريخية20"), 


سوف نتناول بعض الأمئلة التي يستخدمها المسلمون التقدميون» 
اعتماداً على نموذجهم التفسيريء لاعتبار التعددية الدينية النموذج 
(البراديم) المعياري لتعاليم القرآن والسنة'"©: 


«لا إِكْرَاة في الدّينٍ قد تَبَيّنَ الرْشْدُ مِنْ العَّىّ فَمَنْ يَكَفُرْ بِالطَّافُوتٍ 
وَيُؤِيِنْ بالل فَقَدْ اسْتَمْسَك بِالْعُرْوَة 5 الْونْقَى لا انفِصَامَ لَهَا وَاللّهُ سَمِيعٌ عَلِيمُ4 
(البقرة: 0 

وَإِنْ كَانَ كَبْرَ عَلَيِكَ إِعْرَاضْهُمْ فَإِنْ اسْتَطَعْتَ أَنْ تَبتَفِيَ َفَقا في الأَرْضٍ 
َو و سُلّما في السّمَاءِ تَأَنبَهُمْ ارت لدي علي لون قَلا 
تَكُوئَنَ مِنْ الْجَامِلِينَ» (الأنعام: ه 


لوَأَنْرَلنَا إِلَيْكَ الْكِتَاتَ ِالْحَقٌَ مُصَدَقا لِمَا بَيْنَّ يَدَيْهِ مِنٍْ الْكِتَاب وَمُهَيْمِنا 
علب نَاحْكُمْ يَْتَهُمْ يما أن الله ولا تع هو را د جَاءَكَ مِنْ الْحَقَّ يكل 
جَعَلنَامِنْكُمْ شِرْعَة عَةَ وَنْهَاجاً وَلَوْ شَاء اللَّهُ َجَعَلَكُمْ ْم وَاحِدهَ وَلَكِنْ لِيَبلوَكُمْ 
00 0 فَاسْتَبِقُوا الْخَيْرَاتِ إِلَى الله مَرْجِعُكُمْ جبِيعاً لينَبدَكُمْ بِمَا كُنتُم 
تَخْتَلِفونَ» (المائدة: 48). 


جل شَاءَ رَبك لآمَنَ مَنْ في الأَرْضٍ كُلّهُمْ جَمِيعاً أَكَأَنْتَ نُكرهٌ النّاسَ 
حَنَى يَكُونُوا مُؤْمِنِينَ4 (يونس: 44). 


(78) نمل «مطعاة أعنارعتحظ 111 «لمعمء8 أمعالةج) انه بوئله07لة ,انه" 047 1116 ب,كتامطقط5 .1/1 
21-71 .ترم ,(2009 ,القمظ .ل .8 نمعلاعآ) سمماومطن لط .كههها ,سستمزد 


(0) قللارت: ه#ازلهل! أطوم ءا 4ه دره' 0 عطآا «ز تسعالعسباط إن عنرطاظ 11:6 الإلةرنا1 
.(2006 رجوعء] لإالوعع 17لا للأ 81 :امعنمه131) 


فس 


الّذِينَ أُخْرِجُوا مِنْ ديَارِِمْ بمَيْرِ حَقّ إلا أَنْ يَقُونُوا رَبْنَا ْنَا الله وَلَوْلا 3 
اللَّه التّاسة سن بَعْضَهُمْ بي مع يعض لَهُدْمَتْ صَوَاِعُ وَبِيعُ وَصَّلَوَاتٌ وَتَسَاجِهُ 
ام الله كثيراً وَلينصُرَنَ الله مَنْ يَنصرُهُ إِنَّ الله لقي عَزِير» (الحج : 6). 


إن الَّذِينَ آمَُوا وَالَّذِينَ هَادُوا وَالنَصَارَى وَالصَابِئِينَ مَنْ آمَنّ بالل 
وَالْيَوْم الآخِر وَعَمِلَ صَالِحاً فَلَهُمْ أَجْرَُهُمْ عِنْد رَبْهِمْ ولا حَوْفٌ عَلَيْهِمْ وَل هُمْ 
يَحْرَنُونَ4 (البقرة: 37). 

إن الَّذِينَ آمَنُوا وَانَّذِينَ مَادُوا وَالصَابِتُونَ وَالتَصَارَى مَنْ أمَنّ 


باللَّه وَالْمَوْم الآخِرٍ وَعَمِلَ صَالِحاً قلا خَوْفٌ عَلَيْهِمْ وَلاهُمْ يَحْرَنُونَ» 
(المائدة: 584 


إن لين آمَئوا إوَالَّذِينَ هَادُوا وَالصَّابئِينَ وَالنَصَارَى وَالْمَحُوسَ وَال لذِينَ 
َهْرَكُوا إِنَّ اللّهَ يَنْصِلُ بَيْنَهُمْ يَوْمَ الْقِيَامَةٍ مَةٍ إن اللّهَ عَلَى كُلَّ شيْءٍ شهيد4 
(الحج: .)1١/‏ 


الحديث : 
«والله ما أدري وأنا رسول الله ما يفعل بى6. 


«مثلي ومثل الأنبياء كمثل رجل بنى داراً فأتمها وأكملها إلا موضع 
لبنة» فجعل الناس يدخلونها ويتعجبون منها» ويقولون: لولا موضع اللبنة» 
قال رسول الله (يكِِ): فأنا موضع اللبنة» جئت فختمت الأنبياءة. 


على سبيل المثال» يؤكد الباحث السوري المعاصر محمد حبش » 
اعتماداً على مقاربة موضوعية - كلية لأدلة القرآن والسنة الواردة آنف""), 
أن التنزيل الحكيم أتى ليؤكد لا ليبطل النبوة السابقة وأنه يمكن لغير 
المسلمين الخلاص في الآخرة عبر أديانههم”*". 


واستناداً إلى المبادئ التأويلية التي عرضناها في الفصل السابق» ينظر 
190 بح يان : «احتكار الخلاص؛ ؟ تشرين الأسبوعي 7١(‏ كانون الثاني/ يناير »)5٠٠١‏ 


نحو التسهيل الأيديولوجي للحوار بين الأديان»» تشر ين الأسبوعي (/10 أيار/ مايو .)5١١١‏ 


(14) مقدمة كتبها حبش فى الترجمة ري لكتاب بيكر. انظر ؛ ا عدملة ,تعطقط ./7 .للا 
.7-34 .رع ,(2002 ,كناعقة 3 108) 21 تق طك-!ة ناخ 1/1[ .كههها ,11101 بامبر عط رمه ») 


يكس 


إلى الآيات القرآنية الواردة آنفاً بوصفها مهيمنة تأويلياً على أيّ دليل آخر 
من القرآن أو السنة» وتشكّل الركيزة المؤسسة للمنظور الإسلامى لقضية 
الإيمان» كما تستحضر لتقديم الحجّة على أن «ضرورة التنوع» مصِودة من 
الحق تعالى باعتبارها علامة دالة على حكمته وإرادته. فضلاً عن ذلك» 
يؤيد المسلمون التقدميون الرأي العادن إن المحكم النهائي في ود 
الإيمان/ الكفر بالله ليس البشرء كما تشير الآية من سورة الحج. في 
هذا السياق» يكتب أبو الفضل قائلاً إن لم650 يؤكدون أن القرآن 1 
يكتفي بالمصادقة على مبدأ التنوع» بل يواجه البشر أيضاً بتحد صعب» 
زهو أن يتعارفوا. في الإطار القرآني» لا يعد التنوع آفة أو شرا. التنوع جز 
من هدف الخلق» وإعادة توكيد على الغنى الإلهي. والهدف الإلهي 
المتمتل في الععارف بين المشر قرفن على المعاسية :واب التعارن 
والعمل باتجاه أهداف محددة مع المسلمين وغير المسلمين على حدٌ سواء. 
وإضافة إلى واجب التسامح» يلزم القرآن الناس بالعمل معأ في المسعى 
نحو الخير والتعاون على البر والتقدى””". 

وفي خاتمة نقاشه حول المقاربة القرانية للآخر الديني» يؤكد إيزاك 
على نحو مشابه» انطلاقاً من فكرة أولوية الاستيعاب على الاستبعاد» أن 
القرآن يعترف بالآخر الديني على أساس بعض المبادئ المعينة مثل النضال 


في سبيل العدالة. والسلوك القويم» والتنافس على عمل الخير» وليس 
على أساس قبوله بالإسلام المجسد ونبوة و23 


ومن ثمٌّء يؤيد المسلمون التقدميون الرأي القائل إن التعددية الدينية 
مشيئة إلهية وتحتل مركزأ محورياً في الرقية القرانية يع ولا تستئني 
أيّ طائفة بشرية من الخلاص في الآخرة”"© . ومن ثم وخلافاً م 
التقليدية الجديدة» يشيد المسلمون التقدميون مفهوماً عن «المؤمن» يشمل 


(59) «المسلمون التقدميون» حسب اصطلاحنا هنا. للاطلاع عل تعريف للمعتدلين» انظر: 81١‏ 
,16-5 ,أ17:4 نممر6 ,اله 

) وفقاً للآية 44 من سورة 5 المائدة. انظر أيضاً: «... وَتَعَاوَنُوا عَلَى لير وَالتَّقُوَى ولا 
تَعَاوَنُوا عَلَى الاثم وَالْعُدْوَانِ وَانَقُوا الله إنَّ اللّهَ شَدِيدٌ د الْعِقَاب» (المائدة: ؟)؛ انظر أيضاً: ,41ه5-ا 
.207-20 .جم ,الو ة1 امهعم 11 

تغرف .114 .ع ,تمكتامساط هاه ارمنامرعطئا ,ده" 04 ,عاعووظا 
(") قارن: .5 ,اكذأعسبطاط زه عنطاظ 173:6 ,لإأموذكة 


لحرا 


إيمان من ليسوا جزءاً من الطائفة الاجتماعية ‏ الدينية والتاريخية لأتباع 
الرسول (-الأمة). 


كيف استخدمت سمات منهج المسلمين التقدميين من أجل تطوير 
نسختهم عن مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً؟ 


ثانياً: مفهوم المسلمين التقدميين عن 
«المرأة المسلمة» المثالية دينياً 


١‏ نظرة المسلمين التقدميين إلى طبيعة الجنسانية الأنثوية 

تؤكد نظرة المسلمين التقدميين أن مفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
حول الوضع الجندري للمرأة ودورها في المجتمعء بما في ذلك الجنسانية 
الأنئوية» مشروط ومحدد اجتماعياً وثقافياً""". ومن ثمٌّء فهم يرفضون 
النظرة التقليدية إلى الجنسانية الأنثوية الفاعلة ومفهوم جسد المرأة بوصفه 
مفسداً أخلاقياً كما ناقشنا في الفصل الرابع.» كما يرون أن ربط السلفية 
التقليدية الجديدة المفهومي للمرأة بالتوضى الاجتماعية (الفتنه) مزمين 
على افتراضات مغلوطة فيما يتعلق بطبيعة الجنسانية الانثوية (والذكرية 
ضمناً). أما الأدلة المستمدة من الأحاديث المبغضة للنساء التي عرضناها 
في الفصل الرابع. وتعتمد عليها هذه النظرة للجندر والجنسانيةء فتعدٌ 
جوهريا بقايا من الطبيعة البطركية لمجتمعات التفسير في الماضي» حيث 
يردد المسلمون التقدميون رأي بيلامي القائل إن «الأخلاق الجنسية في 
الإسلام صنعها الرجال:”*". في هذا السياق. يلاحظ أشرف ما يأتي: 

«أكد المسلمون التقدميون منذ عهد بعيد أن التفسير البطركي والتطبيق 
البطركي للقرآن وليس الدين هما السبب في قمع المرأة»””*". 

تقدم بارلاس مناقشة مفصلة لقضية طبيعة الجنسانية الأنثوية والجندر 


(*؟) 850 الوسمط1 ادوما عأنتهداء1 هذ ععلمء0 أه صمناءتصاكمم عط1» ,تساعكوه8541-11 .2 
.1-29 .مم ,(2003) 1 .50 ,1 .ألا ,ممصو «رمسماع] عه] مواععاوراد 


(: ؟) جععرع! لءنداء! «عسره1آ زه و5 أمعتاتراه«ق ول «ده' 0 كبمترماع عذاا هاه :1106 ,سفسعلمة 
ألا .م ,(2004 ,ة'دوزل1-لىخ هتناد نمعع ستااعه 06) 


ره .5 .مج ,عع أاكمال 6921427 0014 151271 بأقتتاكهظ 


خض 


وفقاً لمنهاج المسلمين التقدميين. وباستخدام مصفوفة كاملة من الأدوات 
المنهجية للمسلمين التقدميين التى عرضناها آنفأء لاسيما المقاربة السياقية 
والموضوعية ‏ الكلية لتفسير القرآن والسنة» والمقاربة المرتكزة على القيم 
الأخلاقية ‏ الدينية للتفسير القرآنى بوصفها أقوى الأدوات التأويلية» تؤكد 
بارلاس أن القرآن لا يكتفي بمنح البشر طبيعة ثابتة» بل يرى أن الذكور 
والإناث يمتلكون طبائع جنسية متماثلة في الجوهر (الروم: ١1؟؛‏ النور: 51). 
وهي تسلط الضوء ء على التوكيد القرآني على المساواة الأخلاقية أمام الله 
(مثلً» الأحزاب: 70) لتقدم الحجة على أن القرآن: 


«لا يفرق في الممارسات العملية الأخلاقية والاجتماعية بين الرجال 
والنساء؛ ويخضعها للمعايير ذاتهاء ويحكم عليها على أساس هذه المعايير 
نفسها... ولا نتسب تمطأ محخددا من الهوية الجنسية؛ أو الدافع. أو 
الميول الفطرية لأنماط معينة من السلوك إلى أي من الجنسين... أو لا 
يدعم فكرة الطبيعة الأنثوية الفاسدة جنسياً أو المستكينة (السلبية): أو 
الجنسانية الذكرية المنحرفة أو الفاسدة بأشكال متعددة)79, 


كما تؤكد أن اهتمام القرآن بالحشمة يعتمد على نظرة إلى الجسدء 
الذّكَري أو الأنثوي» بوصفه مثيراً للشهوة أو يمتلك سمات جنسية» لا 
على الأعضاء الجنسية للجسد الأنثوي بحدّ ذاته كما جرت مفهمته في 
التيار الرئيس للدراسات الإسلامية التقليدية ما قبل الحديفة!"". 
وباستخدام المنهج ذاته الذي قدمنا لمحة عنه في هذا الجزء. تؤ 
بارلاس أن القرآن لا يعرف الرجال أو النساء بتعابير مطلقة 0 
باستثناء الإقرار بالسمات الجنسية المتميزة لجسد المرأة وجسد الرجل. 
وتختتم بالتوكيد على أن «القرآن ذاته» مهما تنوعت أفكار المسلمين عن 
المرأة وجسدها وعن الجنس والتمايز الجنسىء لا يشير إلى أن الجنس 
أو القوارق: السنسية تعد محدوا'للشكمية اللخلافية: أو الأدوار 
الجندرية» أو عدم المساواة)". 


قرف .43 .م ,دعددم!! وابهزاء8 رقهأ 8 
(7”90) المصدر نفسهء) ص ١١٠١ ١609‏ 
() المصدر نفسهء ص 2١55‏ قارن: 37/1 .0 ,انه" نا كلاه رماع ءذذا هته م110 رمحتقم 


7آقو253 


١‏ - نظرة المسلمين التقدميين إلى موقع «المرأة المسلمة»؛ في 
المجتمع الأوسع/ المجال العام لا سما غرض ووظيفة الحجاب» 
وعزل المرأة والفصل الجندري 

يفسّر المسلمون التقدميون الأدلة المستمدة من القرآن والسنة التى 
فكي مقازنات السلفئة التقلية اللعدين ة لشبير' موغيزات القزاة - 
السئة وتبرير ممارسات الحجاب» والعزل» والفصل الجندري (بين 
الجنسين)» بطريقة مختلفة اختلافاً مهمأً. وهم يفعلون ذلك عبر اللجوء إلى 
أدوات منهجية مثل وضع البعد التشريعى للمصادر المعيارية في السياق 
بأسلوب شامل؛ والتفضيل التأويلي للموضوعانية الأخلاقية على التعبير 
الففين عن إرادة الله4 والمقاربة الموضوعية - التوكيقية للدليل النضي؛ 
والمقاربة المرتكزة على المقاصد والقيم الأخلاقية ‏ الدينية لتفسير تعاليم 
القرآن والسنة (انظر الأقسام السابقة من هذا الفصل). 


أ العورة والحجاب 


تقدم بارلاس مثالاً معبرأ عن استخدام عدد من هذه الأدوات التفسيرية 
فيما يتعلق بقضية الحجاب التي تميز منهج المسلمين التقدميين» وذلك 
فيما يتصل بالآية القرآنية المتعلقة بزي المرأة (الأحزاب: 809 .)5١-‏ 

وبعد أن تأخذ بالاعتبار «مناسبة هذه الآية المحددة؛ (أحد جوانب 
مبدأ وضع الآيات في السياق)» وبغض النظر عن التوكيد على أن هذه 
الآيات تنتمي إلى الخاص لا العام بالطبيعة (باستخدام المبدأ القائم على 
التمييز بين المطلق والمشروط في القرآن)» تجد أن من الضروري رؤية 
هذه الآية في سياق آية أخرى (النور: 7٠‏ - 59)081©. فضلاً عن ذلك» 
تذكر أن فرض «ممارسة أخلاقية على الفرده يتعارض مع الموقف القرآني 
الأوسع (وبذلك تستخدم مبادئ المقاربة الموضوعية ‏ الكلية إضافة إلى 
المنهج الأخلاقي ‏ الموضوعي)؛ وتمضي لتضع الآية في السياق عبر القول 
إن الجلباب يخدم غرض التعرف على النساء/ حمايتهن «... ذَلِكَ أَدْنَى أَنْ 
يَعْرَفْنَ قلا يُودَيْنَ 4 من الموقف الذهني الجاهلي الذي بقي سائداً بين 


(9؟) انظر الفقرة اللاحقة. 


ف 


المنافقين الذين في قلوبهم مرض وفقأ للتعبير القرآني. توسع بارلاس هذا 
الخط من التفكير بالقول: 


«يربط القرآن فرض الجلباب بوضوح لا لبس فيه بمجتمع يملك الإماء 
حيث الانتهاكات الجنسية التي يرتكبها غير المسلمين هي المعيار» وغرضه 
فين العميين بين"النياء<المؤمدات الحرائر حن الاماء حيث افدرضن 
الجاهليون أنهن من غير المؤمنات ومن ثم يمثلن هدفاً مشروعاً. وهكذاء 
لا يشير الحجاب بدلالته إلى عدم إتاحة النساء جنسياأً إلا في مجتمع 
جاهلي يملك العبيد» وفي هذه الحالة فقط إذا كان الجاهليون راغبين في 
التشبث بمثل هذا المعنى»”"4). 


وتؤكد بارلاس أيضأ أن التفسيرات «المحافظة» لا تفشل فى التمييز 
بين الطبيعة الخاصة للآيتين 09 70 من سورة الأحزاب وبين الطبيعة 
العامة للآيتين 7١ - ١‏ من سورة النور فقطء بل تعتمد على تعميم غير 
مبرر وانتزاع آيتي سورة الأحزاب من السياق التاريخي» إضافة إلى 
«تخريب القصد والغرض المعلنين بكل وضوح)”'. 


وعلى نحو مشابه. يردد خالد أبو الفضل في تحليله للآيتين 49 >٠0‏ 
من سورة الأحزاب» بعد مسح آراء الفقهاء المسلمين في الحقبة المبكرة 
حول تفسيرات هاتين الآيتين» صدى أفكار بارلاس» ويشير إلى الوظيفة 
الجوهرية للحجاب بوصفه علامة فارقة تميز بين الحرائر والإماء. إضافةٌ 
إلى ذلك كلهء يلجأ إلى ما دعوته آنفأ وضع الآيات في السياق الشامل 
لبيئة الوحي القرآني والمعايير المقبولة اجتماعياً وثقافياً التي سادت في 
المجتمع المعاصرء ليؤكد أن الإماء وفقاً لهؤلاء الفقهاء الأوائل» لم يكن 
مطلوباً منهن مثلاً تغطية الشعر والعنق والذراعين» بل حتى الصدر وفقاً 
لبعضهم» ومن ثم طبقت عليهن متطلبات مختلفة للعورة عن تلك المطبقة 
على الحرائر» حيث شملت وفقاً لغالبية الفقهاء الجسم كلهء باستثناء 
الكفين والوجه والقدمين. ولذلك» يختتم بالقول إن الجلباب يجسّد دعوة 


)202 11201 لسة معسوللا :كعصناءهط عمنا)تط5» ,لعرود5 ك :56 ,معمره1! عدانوناء8 ,وواعد 
103-121 .مم ,(2005 ,لإالدسء لوهلا سمأععملءظ ,وأوعغط) .1 ط6) «رلومه و11[ عتصهاذآ1 ص مملودتمعممم ‏ 
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ففى 


إلى الحشمة ويتطلب ستر الرجلين أو الصدر (لكن ليس الشعر). واعتماداً 
على هذا التمييز»ء كما يؤكدء فإن المعايير الاجتماعية هي التي أملت 


معايير العورة. 


ويسأل فى هذا السياق عن الركيزة المؤسسة لهذا التمييزء» وهل يُعدٌ 
شعر الآمة أو ذراعاها أو ضدرها آقلّ قدوة على الغراية مقارتة بالخرة. لا 
يمكن أن تكون الإجابة بالإيجاب: أعضاء جسد الأمة ليست أقلّ إغراء من 
نظائرها في جسد الحرة. ويرى أن الإجابة تعتمد غالبا على المعايير 
الاجتماعية؛ إذ لم تعد المعايير الاجتماعية السائدة في ذلك العصر كشف 
الشعر ممارسة تفتقد الحشمةء بينما عدت من العار ألا تلبس الحرة 
الجلباب الذي يغطي جسدها وربما جزءاً من شعرها"''. 


ونتيجة لوضع الآيتين 094 20 من سورة الأحزاب في السياق 
الشامل» » يستخلص خالد أبو الفضل وبارلاس منهما مبدأ عامأ يقوم على 
الدعوة إلى الحشمة ومبدأ السلوك الآمن السليم. ومن ثمّء فإن دراستهما 
تجسّد منهجاً موضوعياً ومؤسسأ على ركيزة أخلاقية - دينية. 


يجسّد تحليل خالد أبو الفضل ومحمد شحرور للآيتين 3١-٠‏ من 
سورة النور مثالا آخر على المقاربة متعددة الجوانب لتفسير مؤسس على 
وضع الآيات في السياق الشامل» ومنهج يرتكز على الأهداف أو ون 
وانطلاقاً من تحليل يعتمد على أصل الألفاظ وتاريخها وفقه اللغة التاريخى 
لجملة «وَلْيَضْرِبْنَ بَخْمْرِجِنَ عَلَى جُيُوبِهِنَ4. يؤكد أبو الفضل أن هذه الآية 
تدعو النساء إلى ستر منطقة الصدر (الجيوب) بواسطة الخمار. ويؤكد أن 
السبب المحتمل وراء ذلك تمثله حقيقة أن النساء في الجاهلية لبسن الخمار 
على العنق وألقينه إلى الخلف. ما ترك الرأس والصدر مكشوفين» وأن 
هذه الآية تطلب أن تستر قطعة القماش التي تغطي عادة الرأس أو العنق 
الصدر أو تنزل حتى تلامس الثياب. كما يشير إلى أن التعليقات القرآنية 
كثيراً ما ذكرت أن نساء مكة والمدينة اعتدن كشف كل أو معظم الصدرء 


(5) :جطالا! ,سسقطمهآ) جبماكا جز «انمء8 جغمل أعممء5 +176-عامه8 8 له معدم رء/00) ,81-1501 
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ذف 


حتى وإن لبسن الحجابء. وأن هذه الآية ربما تدعوهن إلى ستر صدورهن. 
ويؤكّد أيضاً أن الآية المعنية تفترض ستر الشعر على ما يبدو مع أنها لا 
تطالب صراحة بذلك. فضلاً عن أنه يضمن تحليلاته أجزاة أخرى من الآية 
مثل جملة دِإِلّ ما ظَهّرَ مِنْهَاكء ويؤكّد أن الغرض من هذه العبارة القرآنية 
السماح باستيعاب عادات وتقاليد ومعايير اجتماعية متنوعة ربما تحوي 
أفكاراً مختلفة عن الآداب الاجتماعية والحشمة التى تقرها مبادئ الفقه 
الإسلامي تحت عنوان «العرف/ العادة». ويشمل استقصاؤه لهذه الآية ميلاً 
إلى التفسير المرتكز على الأهداف» يجب وفقاً له موازثة المبدا الفقهى 
المتمثل فى إزالة المشقة إزاء متطلبات الحشمة» وأن ما يكون المشقة 
ينبغي أن تحدده النساء لا الرجال”*). أما محمد شحرور فيستخدم منهجه 
اللغري الجديد (الكلمات المفتاحية مثل حجاب» جيوب» زينة» زوج» 
بعل» الرجال؛ النساء)؛ ونظرية الحدود مع الوضع الشامل للأدلة في 
السياق» ومنهجأ موضوعياً ‏ كلياً ومرتكزاً على القيم» لتقديم الحجة على 
أن لباس المرأة (والرجل) مشروط ثقافياً بالأساس وليس قضية حرام 
وحلال» ومن ثم لا تحتاج النساء إلى ارتداء الحجاب أمام الرجال من غير 
المحا ه447 


فيما يتعلق بالحديث المستخدم لتبرير الطبيعة المعيارية لحجاب 
المرأة» لا يكتفي أبو الفضل بأن يشيرء اعتمادا على تحليلات نسخ 
الحديث كلها (مقاربة موضوعية ‏ كلية) إلى صحة الحديث المشكوك بها 
حتى وفقأ لمعايير نقد الحديث التقليدي فقطء بل إلى وجود أدلة أخرى 
مستمدة من الحديث تدل على أن نساء المدينة استجبن للآيات القرآنية 
المتعلقة بالحجاب عبر ستر الصدر لا الشعر أو الوجه””**'. وبالطبع» يمكن 
أيضاً في هذه الحالة تطبيق مفهوم المسلمين التقدميين عن الحديث 
المستقل عن السنة وأساليب علوم الحديث ما بعد التقليدية (انظر الفصل 
السابق) للتوكيد على أن العاب لا يكن عزنا من اتساب القرآن ‏ السنة 


222 .294-96 .جع ,كعامه8 عط كرت مدع جع لمت ,ال-1 
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ب الفصل الجندري وعزل المرأة 


استخدم المنظرون من المسلمين التقدميين مصفوفة مشابهة من 
الأدوات التأويلية المتعلقة بالحجاب ليضعوا موضع المساءلة صحة الرأي 
القائل بضرورة ممارسة الفصل الجندري وشرعيتها وعزل المرأة عن 
المجال العام. وهذه تشمل الوضع الشامل للأدلة في السياق» والتفريق بين 
الحديث والسنةء والأفضلية التأويلية للتأويل الأخلاقي ب الديتن المرتكز 
على القيم للقرآن والسنة. 


على سبيل المثال» يتبتى بكل وضوح في تحليل المسلمين التقدميين 
للآية 1ه من سورة الأحزاب منهجهم القائم على الوضع الشامل للأدلة 
في السياق والتمييز بين المطلق والمشروط/ المحدد في الأحكام القرانية» 
وهي الآية التي استخدمها أتباع السلفية التقليدية الجديدة للترويج للطبيعة 
المعيارية للفصل الجندري. ووفقاً لفكر المسلمين التقدميين» لا تعد هذه 
الآية خاصة ومحددة بأزواج النبي فقطء بل هي نتيجة لحادثة معينة كما 
يتبين من أسباب النزول ويجب عدم تطبيقها بصورة شاملة””'©. فضلاً عن 
ذلك». وبالاعتماد مرة أخرى على المبادئ ا الرئيسة والقائمة على 
الوضع الشامل للأدلة في السياق والمقاربة الموضوعية - الكلية للتفسيرء 
يشير المسلمون التقدميون» فيما يتعلق بالفصل الجندري والموقف تجاه 
المرأة في المجال العام إلى حقيقة تاريخيه مفادها أن النساء في 
المرحلة المدنية المبكرة حين كان النبي عا هارشة دور الجعتاعياً 
فاعلاً. كما تشهد على ذلك طائفة كبيرة من الأحاديث» وعلى أساس 
الدليل التاريخى لسيرة النبي. ويشير المسلمون التقدميون إلى عدد من 
الممارسات الاجتماعية المنتشرة على نطاق واسع التي شاركت فيها 
النساء. على سبيل المثال»ء حضور النساء في المساجد؛ واعتبار صلاة 
الرجال الذين يأتون متأخرين إلى المسجد ويصلون خلف النساء 
صحيحة ؛ وعدم وجود حاجز مادي في مسجد النبي يفصل بين النساء 
والرجال» والأهم الدليل الذي يشير إلى توكيد الفقهاء المسلمين الأوائل 


(11) للاطلاع على تحليل كامل للسياق الكامن خلف هذه الآية انظر : علولة عطا فهة انهلا 18 
رككاه800 عدعومع2 نذالا ,عو لصطصدتت)) صنداذا صا عتطونظ و'سمعصوم/اا 01 ممتأماءوميعامآ أكتمتصسعظ خمعاناظ 
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على أن الحاجز المادي بين الرجال والنساء يفسد صلاة النساء, 


أحاديث الآحاد التي استخدمها أتباع السلفية التقليدية الجديدة لتقديم 
الحتَجّة غلى الطبيعة الشغيارية للفصل الجندري (انظر الفصل الرابع) برها 
المسلمون التقدميون بطريقة مختلفة في سياق أدلة تاريخية أكثر منهجية 
وتوكيداً (المقاربة الموضوعية ‏ الكلية)» وعبر جعل الممارسة مناقضة 
للممارسة الراسخة في عصر النبي (التمييز بين السنة والحديث)480. 
وبذلك؛ لا تعد هذه الأحاديث متوافقة مع تعاليم السنة» بل تعبر عن السياق 
البطر كي الاجتماعي ‏ الثقافي الذي تطور ضمنه الفكر الفقهي الإسلامي» ثم 
أصبح شريعة دينية مقدسة. إضافةٌ إلى ذلك» يرى المسلمون التقدميون أن 
مؤسسة الفصل الجندري ممارسة أدخلت في العصور اللاحقة ولم تترسخ 
جوهريا إلا في عصر الخلافة العياسية49). 


واعتماداً على السمات والجوانب المذكورة آنفاً لمنهج المسلمين 
التقدميين» لا تعد ممارسات عزل المرأة» والفصل الجندري» والحجاب 
أجزاء معيارية من مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً. 


“"'- نظرة المسلمين التقدميين إلى الحقوق الزوجية وواجبات الزواج 
وغرضه 

يرفض المسلمون التقدميون عدداً من الافتراضات التي تسترشد بها 
نظرة السلفية التقليدية الجديدة المتعلقة بطبيعة المساواة الجندرية» لا سيّما 
في سياق الزواج وغرضه. ومثلما ناقشنا في الفصل الرابع. صورت 
الدراسات الإسلامية التقليدية المرأة» عبر تطوير نظرية للطبيعة العدوانية 
والمفسدة اجتماعيأ وأخلاقياً للجنسانية الأنثوية» بوصفها كاثناً جنسياً في 
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يفن 


الجوهن وليس لجتماعياء ؤيرى المسلموة التقدميون أن هذه النظرة تشكلك 
اعتماداً على حقيقة أن اللامساواة الجندرية أخذت من الناحية الاجتماعية 
والثقافية بوصفها أمراً بدهيء وقضية مبدأء ومن طبيعة الأشياء”'*©. كما 
يؤكدون أن هذه الآراء ارتكزت على افتراض مسبق بأن الطبيعة البيولوجية 
للمرأة تقرر مصيرهاء وعلى نظرية منفصلة كلية حول الأدوار الجندرية70. 
ويشدّد المنظرون من المسلمين التقدميين على أن حقوق المرأة لم تناقش 
إلا في سياق عقد الزواج» المرتبط بعقد شراء الجواري أو عقد «البيع» 
الذي يتم فيه - جوهرياً ‏ التنازل عن حقوق المرأة الجنسية والإنجابية 
مقابل إعالتها. وعلى نحو مشابه» عدت جنسانية المرأة سلعة””*©. وبذلك» 
يعتقد المسلمون التقدميون أن هذه الحالة تصوغ جوهرياً الأسئلة المتعلقة 
بحقوق الزوجة في جسدها/ أعضائها الإنجابية/ الجنس (وبالتوسع قدرتها 
على الحركة والتنقل)؛: ما يجعلها في عصمة زوجها بصورة كاملة ويقرر 
الحقوق والالتزامات الزوجية. ومثلما أظهرنا في الفصل الرابع» يمكن ربط 
هذه الآراء أيضا بالمنهج التفسيري للقرآن والسنة الذي تتبناه السلفية 
التقليدية الجديدة. 


يؤكد المسلمون التقدميون اعتماداً على منهجهم أن افتراض الطبيعة 
البطركية لأحد أبعاد المحتوى القرآني المعبر عن سياق التنزيل فيما يتعلق 
بالقضايا المتصلة بالمجتمع والثقافة» جزء من عملية أوسع لتقليص 
وإضعاف الطبيعة الذكورية للمجتمع زمن الوحيء. وعلى هذا الأساس 
يمكن استنباط مسار أخلاقى نحو مساواة جندرية كاملة من القرآن فى 
المجالين الاجتماعى ‏ الثقافى والسياسي””©. فى هذا السياق» يؤكد أبو 
الفضل أن الباحث النزيه والشمولي يلاحظ وجود جهد كامن خلف كلّ 
آية قرآنية تخص النساء لحمايتهن من حالات الاستغلال ومن الحالات 
التي يعاملن فيها بطريقة ظالمة. وعند دراسة القرآن يتضح أنه يثقف 


)6١(‏ كعأععاتا5 لطة اطونمط1 أموع! عتسصداذآ مزععلرع0 )0 «امتاأعيم اكوم عط1» ,تماععده11- ستل 
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فضا 


المسلمين ويعلمهم كيفية إدخال تحسينات تراكمية لكن دائمة على وضع 
المرأة بحيث لا يمكن وصفها إلا بالتقدمية في زمانها ومكانها(*". 


يفسر المسلمون التقدميون الآية 85" من سورة النساء والآية 7174 من 
سورة البقرة» اللتين تصادقان على نظرة قرآنية ذكورية إلى العالم على ما 
يبدو (انظر الفصل الخامس»» اعتماداأ على هذا المفهوم القرآني القائم على 
إصلاح أخلاقي تعديلي وارتقائي. ويعد المسلمون التقدميون «التفوق» 
«وللرجال عليهن درجة* و«الحماية» («القوامة»)0** » الواردين فى 
الآيتين» مفهوماً وظيفياً ومشروطاً اجتماعياً وليس متأصلاً في الطبيعة كما 
فهمه الفقهاء التقليديون. وفى سبيل إثبات هذه النقطة» يصرٌ المسلمون 
التقدميون أيضاً على استكمال قراءة الآية 4 من سورة النساء””” 2 التى 
تربط هذه القوامة بالدور الاقتصادي للرجل بوصفه المنفق والعلاقة 
الدينامية الإجمالية بين الذكر والأنثى في المدينة في القرن السابع 
الميلادي ”07 فضلاً عن ذلك» وفيما يتعلق بهاتين الآيتين القرآنيتين» يلجأ 
المسلمون التقدميون إلى المنهج المرتكز على القيم الأخلاقية ‏ الدينية 
لتفسير القرآن - السنة للتوكيد على أن «العدل02””©» الذي يعد قيمة قرآنية 
أصيلة ومتجذّرة في نظرة القرآن الإجمالية إلى العالم» يجب أن يعد أفضل 
أداة تأويلية» وأن هاتين الآيتين مثل تلك التي تتصل بالبّعد التشريعي 


فاك 6 ,م رألك 11 1م070 776 ,1-01 
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مثل الرجال» والنساءء والنشوز. ويؤكد أن القوامة ليست مفهوماً محدداً جندرياً» بل يعتمد على 
سمات وخصائص معيئة يمكن أن يجسدها الجنسان معاً. انظر: .272-292 .وم ,اره'س/01 71:6 ,عصفط5 

(لاه) انظر :268 بعدأاعع كع ذ امتم10! ترم 1 لمعه وجا ودافمع ع - نجه 1! 0:14 درت" :0 ,11/3050 

.184-189 .نط ,نعدم118 عنانك 861 ركهاءة8 لهة ,66-74 .مع ,(1999 رممعوط تزاتووء لص نا لم01 :لره01) .له 

(08) من المهم أن نذكر في هذا السياق أن نصر حامد أبي زيد يعرض تمبيزاً مهما من الناحية 
التأويلية للقيمة أو الممارسة القرآنية بوصفها تلك التى وضعها القرآن فقطء لا تلك التى تعبر عن 
بيئة التنزيل. بكلمات أخرى» وحدها القيم أو الممارسات التي وضعها القرآن يمكن أن نعدها 
قرآنية؛ أما تلك التي افترضت فعالة من قبل المخاطبين المعاصرين في القرن السابع في الحجاز 
فتعدٌ مشروطة وليست مطلقة أو معيارية. انظر: «,6هناءةء لشة معط كه دددعل2 عط1» ,لنرم2 داه 
لافاعاق18) هكةتتسقعا ,آلآ .لت عفمعخ!! كل بوتاضءل10/! قفجه ععلاتامط جد اعمال عامل كرد مءءام!! سولق 736 :هذ 

.(2006 ,ووعر8 وأتنه! ناه أو راتوره امنا :ؤعاعوهة ؤمآ مه 


الفا 


القرآني» يجب تفسيرهما ضمن هذا الإطار. بكلمات أخرى» يجسد هذا 
مثالاً آخر على استخدام ما أدعوه بالمقاربة المرتكزة على القيم الأخلاقية - 
الدينية والمقاصد والمصلحة لتفسير هذه الآيات من أجل تقديم الحجة ضد 
القيمة المعيارية التي يؤيدها فكر السلفية التقليدية الجديدة. 


وفيما يتعلق بالأحاديث التي اعتبرت معادية للمرأة (انظر الفصل 
الرابع) وصلتها بقضية الغرض من الزواج والحقوق والمسؤوليات الزوجية» 
تتمثل إحدى الأدوات التأويلية التى اتخذها الباحثون من المسلمين 
التقدميين» كخالد أبي الفضل» في مشروع الرواية التاريخية والتوقف 
المتأمل والمتروي لتقديم الحجة على أن هذه الروايات لا يمكن أن تصدر 
عن الب ولا تقع ضين مدى تعاليم السنة. مرّة أخرى. يجسّد ذلك مثالاً 
آخر على استخدام فقهاء المسلمين التقدميين للخيار التأويلي للاشارة إلى 
المنهج الأخلاقي ‏ الديني المرتكز على القيم ومساءلة المكانة المعيارية 
للأدلة المستمدة من الأحاديث المعنية. 


واعتماداً على هذه المبادئ يرفض أبو الفضل جميع الأحاديث التي 
وردت آنف*”©؛ ودعت إلى الفصل الجندري» وعزل المرأة» وربطها بمفهوم 
«الفتنة» وإبعادها عن المجال العام وتحريم الاختلاط بين الجنسين””". 

يؤكد فى هذا السياق أنه بغضنّ النظر عن القضايا التقنية»؛ وصحّة هذه 
الأحاديث المركّزة على سلسلة الرواة» فهى مؤشرات على عملية دينامية 
وتفاوضية. وفي الحقيقة يعتقد أن دور النبي في الأغلبية الساحقة من 
الأحاديث التي تتناول دور المرأة في المجتمع» يظل عند الحد الأدنى في 
مشروع الرواية... وهناك العديد من المصالح البطركية الضيقة التي تروج 
لهذه الأنواع من الروايات وتنادي بها وتزخرفها"'"". 

استخدمت أداة منهجية إضافية لانكار توافق السنة مع هذه الأحاديث 
المعادية للمرأة» تجسدها حقيقة أن المسلمين التقدميين لا يعدّون السنة 


(049) وغيرها التي تنتمي إلى النوع نفسه وتمارس التأثير ذاته التي لم نستشهد بها هنا. 


2ن .6 6005© اا وا تأدعمة ,81-1201 
انظر الفصل السابع من هذا الكتاب على وجه الخصوص. 
زققف .246-247 .ورم ,.لأ10 ,المو-ا8 
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والحديث متمائلين سيميائياً (من ناحية دلالات الألفاظ) ومفهومياً 
ومنهجياً. بل يقدّمون الحجة على أن عناصر العبادة/ الأعمال فى السنة 
استنبطت؛ في العصر المبكر من الفكر الإسلامي» من تأويل محدد 
للقرآن والسنة لا من علوم الحديث التي تطورت لاحقاً. ووفقاً لهذا 
الرأيء لا يتأسس توافق السنة أو اختلافها مع حديث معين على ركيزة 

من القيود الابستمولوجية والمنهجية والضعف المتأصل في العلوم 
التقليدية المعتمدة ا علوم الحديث والإسناد والرجال» ولك على 
اعتبارات إجمالية منبثقة أساسأ من علوم أصول الفقه. يكلمات أخرى» لم 
تعد الأسئلة المتعلقة بصحة/ موئوقية النقل حاسمة الأهمية في ترسيخ 
«قيمة» الحديث؛ نظراً لأن «قابلية التطبيق» النهائية تستند إلى اعتبارات 
أوسع تتصل بتأويل القرآن ‏ السنة"". 

فضلاً عن ذلك كلهء يحضر المسلمون التقدميون أدلة إضافية من 
القرآن والسنة للدعوة إلى فهم بديل للعلاقة الدينامية بين الزوج والزوجة» 
لتكون أقرب إلى روح القرآن ‏ السنة. تشمل النماذج التمثلية: 


طوَمِنْ آيَاتِهِ أن خَلَقَ لَكُمْ مه مِنْ أَنفُسِكُمْ أَرْوَاجاً لِتَسْكُنُوا إِلَيْهَا وَجَعَلَ 
مودة وَرَحَمَة حمّة إِنْ في ذلك لآيَاتَ لِقَوْمٍ يتَفَكَرُون4 (الروم :211 . 


- 


«مُوَ الَِي خَلَقَكُمْ ِنْ َفْس وَاحِدَةٍ وَجَعَلَ ينها رَرْجَهَا لِيَسْكُنَ لَه 


ا 2 


و لراك الور 
آنَيئنَا صَالِحاً لَكُوئنٌ مِنْ الشاكِرِينَ» (الأعراف: 148). 
ليا أَيّهَا النّاسُ إِنَا حَلَقَْاكُمْ مِنْ ذَكرِ وَأنى وَجَعَلْنَاكُمْ ف شَعُوباً وَقَبَائِلٌ 
لتعَارَنُوا إِنَّ أكْرَمَكُمْ عِنْدَ اللو أَنْقَاكُمْ إِنَّ الله عَلِيم حَبِيُ4 (الحجرات: 07 
ومن عمل صَالِحاً من دكَرٍ أو أنقى ومو ْم ينه حبلا طئة 
وَلَتَجْزِينَهُمْ أَجْرَ هُمْ بأَحْسَنِ مَا كَانُوا يَمْمَلُونَ 2" (النحل: 97). 


إفكف «.التط5 سعنلدعد2 .خ) ,وزعلسط 
(5) انظر على سبيل المثال: بح ,ملعيال «علرع©) ناته وأدا بامتطاوة 


ب الحديث 
«التساء شقائق الرجال». 


الأحستكم أحستنكم خلقاً لأهله. . 0 

(أكمل المؤمنين إيماناً أحسنهم خلقاً وخيارهم خيارهم لنسائهم)؟". 

واعتماداً على الآيات السابقة بقة التي تعد كلية وعمومية ومتوافقة مع 
الأهداف الإجمالية لنظرة القرآن ‏ السنة إلى العالم» يؤكد المسلمون 
التقدميون أن مبدأ التماثل والتشابه من السمات المميزة والمحددة للعلاقة 
الزوجية» وأن الزوج والزوجة متساويان””''. على سبيل المثال» يستشهد 
فقيه الدين عبد القادر بالآية 17١‏ من سورة الروم» والآية ١141/‏ من سورة 
البقرة» لتقديم الحجة على أن: 

«القرآن أوجز عدة مبادئ د تحقيق نجاح الزواج. يتطلب أحدها 
أن تكون علاقة الزوج الزوجة مشتركة أو متبادلة حيث يتساوى الطرفان. 
في مثل هذه الحالة من العلاقة المتساوية؛ يتصف كل طرف بكونه رفيقاً 
يكمل الآخر دون أي استعلاء أو دونية. يصور ر القرآن مثل هذه العلاقة 
المتناغمة والمتوازية بين الزوج والزوجة بلغة جميلة: 8هْنٌ لِبَاسنٌ لَكُمْ 
وَأَنُْمْ لِيَاسٌ لَهُنَّ4 (البقرة: 141)"". 


فضلاً عن ذلك» يتمثّل غرض الزواج وهدفهء. الذي جرت مفهمته 
غالبا في الفقه التقليدي بوصفه صفقة (انظر الفصل الخامس)»؛ وبغضّ 
النظر عن الجماعء في تحقيق المفهوم القرآنى «السكينة»0". إضافة إلى 
أن المسلمين التقدميين يؤكدون أن المعيار الوحيد للتمييز بين الناس جميعاً 
هو التقوى. وبكلمات عزيزة الحبري: «ليس ثمة تفوق ميتافيزيقي ولا 
أنطولوجي ولا ديني للذّكر على الأنئى:”""'؟. وبرأي أشرف» تشكل الآية 


(14) انظر ابن الأثيرء جامع الأصول؛ ؛ رقم 191 :)١479(‏ ص 414. 
)23 .84 .م ,تعره 1! واباوااء8 رمداعقظ 
0050 49-51 جزم رمع اميل سر أمبرعي 4اره 20410 ,1أل00 
زفكف المصدر نفسه 6 ص 605 و046. 
(8") دلق «معتععرم طارماة 1 كاعاطااء أ مامء3 ببعدره 1ط «اساط-طائه*1 “زه 0م1787 ,نم11ط- الهم 
لإاتوتء اتلدلا عمدعهرز5 :لال1 ,عددعهءلا5) ,اطع نلا واءؤ5ة0 .له ,طون ؤمعمم1! «#اأعساط ها «رمااعناةصمادل 
.3 .وه 51-72 .جص ,(2002 ,ووعوط 
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من سورة الروم الركيزة المؤسسة للمساواة التامة بين الجنسين وأكدها 
موقف النبي الذي «عامل النساء كشقائق للرجال واستجاب لأفكارهن 
واعساح اتير اوقا لفكر المسلمين التقدميين» فإن المفهوم المعياري 
ل «المرأة المسلمة» يعتمد على فرضية أن المرأة كائن بشري مستقل تماماً 
ومساو للرجل» وأن هُوية المرأة الدينية مرتكزة على مستوى التقوى بعيداً 
عن الخضوع الأعمى لمطالب زوجها أو تلبيتها. 

وفيما يتعلق بالحديث؛ يستشهد عبد القادر بالحديث المذكور آنفأ 
لصياغة الرأي القائل إن المعاملة الحسنة للمرأة جزء جوهري من رسالة 
النبي القائمة على العدل والمساواة”'". 


باختصار. يرفض المسلمون التقدميون النظرة ما قبل الحديثة» 
والمتأئّر ة برأيهم بالسياق الاجتماعي ‏ الثقافي» إلى الجنسانية الأنثوية كما 
جرت مفهمتها في الأعمال التقليدية الإسلامية» كما ينكرون الممارسات 
المتجذرة في النظام البطركي؛ مثل الحجاب وعزل المرأة والفصل 
الجندري بوصفها أجزاء معيارية من مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية دينياً. 
بدلاً من ذلك» يؤيد المسلمون التقدميون مفهوم «المرأة المسلمة» المثالية 
دينياً» بوصفه مساوياً ميتافيزيقياً» وأنطولوجياً ودينياء وأخلاقياً لمفهوم 
الرجل المسلمء عبر الاعتماد على مقاربة سياقية كتجتولياء وموضوعية - 
كلية» ومرتكزة على القيم الأخلاقية ‏ الدينية وعلى المقاصد لتفسير القرآن 


و السنة. 
0)) .2 .« رع اكنال 06106 فتنه مأك[ ولقتاكة 
توف 29-47 .جم ,عء ااعول :ع6 لجه انمه ,عتل 0 


درا 


خائمة 


تركز اهتمام هذه الدراسة على استكشاف كيف عمل مذهبان إسلاميان 
معاصران» ممثلان في السلفية التقليدية الجديدة والإسلاميين التقدميين» 
على مفهمة نسخة كل منهما عن مفهومي «المؤمن" المثالي دينياً و«المرأة 
المسلمة؟ المثالية دينياء اعتمادا على منهجين مختلفين » وافتراضات متباينة 
ترشدهما. وركّزت الدراسة اهتماماً خاصاً على توكيد الأهمية الحاسمة 
لفعل التفسير وافتراضاته التأسيسية» والمنهجية والإبستمولوجية والتأويلية» 
في صياغة تمثيل السلفية التقليدية الجديدة والمسلمين التقدميين لهذين 
المفهومين. أما السياق الأوسع لهذه الأطروحة» فقد استرشد بالمجادلات 
المعاصرة بين المسلمين حول قضايا الأصالة الدينيةء» والشرعية» والسلطة 
المرجعية التي يمكن التحدث باسمهاء ومن ثم تحديد طبيعة الإسلام 
ومستقبله. وأكدث فى هذا الصدد أن الدراسات الموجودة أشارت إلى 
تكثف واحتدام هذه المجادلات» بسبب قوى العولمة والتحديث؛ التي 
تفضل دمقرطة (المساواة في) المعرفة الدينية وتسهل تشظي السلطة 
المرجعية الدينية» مع ظهور عدد من اللاعبين الفاعلين الذين أكدوا حقهم 
و مرجعيتهم في التحدث ياسم المسلمين والإسلام. قدمثٌ الحجّة أيضاً على 
أن جالة الأ مور هذه تركتنا مع ظاهرة محيرة تمثلت في تعدد انسخ الإسلام 
المعياري*؛ التي يمكن في بعض الأحيان أن تلغي إحداها الأخرى حول 
قضايا معينة» منها مثلاً مفهوم «المؤمن*؟ ومفهوم «المراة المتلمة ف ببوزة 
تركيز هذه الدراسة. 

ومن أجل موضعة المجادلات والخطابات المعاصرة المكثفة 
والخلافية على قضية طبيعة التراث الإسلامي وإظهار استمراريته مع/ 
وانقطاعه عن تجارب مجتمعات التفسير السابقة» قدّم الفصل الأول لمحة 


الذكا 


عامة وخطوطاً عريضة عن الخلفية التاريخية للمجادلات الدائرة حول منزلة 
وصحّة المصادر المختلفة لسلطتها الشرعية مع تشديد خاص على المذاهب 
والمناهج المرتكزة على المذاهب. على وجه الخصوص» قمت باستقصاء 
مختلف المقاربات لمسألة طبيعة وصحة السنة النبوية وعلاقتها بالحديث 
والقرآن. 


في الفصل الثاني تناولت مجتمع التفسير التابع للسلفية التقليدية 
الجديدة فيما يتعلق بهذا السياق التاريخيء وأكدتٌ على إمكانية اعتبار 
فقهاء السلفية التقليدية الجديدة التجسيد المعاصر لمذهب أهل الحديث 
القديم فيما يتعلق بكيفية مفهمتهم لمفاهيم العلم والسلفية والسنة» ومنزلته 
النسبية بالنسبة للقرآن والحديث؛. إضافة إلى المصادر غير النصية مثل 
الرأي والتقليد. فضلاً عن ذلك» تبين أن مذهب السلفية التقليدية الجديدة 
يطالب بتأويل فقهي نصي بالكامل كما عبّر عنه تعريفهم للاتباع بوصفه 
تشبعاً ضارما بالحديث الصحيحء يقترن بدوره بالمنهج السلفي الحقيقي 
لتفسير القرآن ‏ السنة. حاولت إظهار أن منهج السلفية التقليدية الجديدة 
كما عرفه وحدده وميزه فقهاؤها كثيراً ما يكون غامضاً وغير محدد بشكل 
واضح ء ومؤلفاً من تركيبات مختلطة من الآيات القرانية والأحاديث 
الصحيحة» ومدعماً في بعض الأحيان بتعليق من الفقهاء التقليديين الذين 
اعتنقوا منهج أهل الحديث. إضافةً إلى ذلك كلهء حاولت أن أبيّن أن منهج 
السلفية 0 الجديدة لا يظهر أي دليل على اعتماده على أي نظرية 
تفسيرية. وأكدثٌ أن هذا المنهجٍ كثيراً ما يتكشف عبر العلاقات الجدلية 
المتعارضة حيث يتغاير عموما مع «المنهجيات الجديدة للحداثيين 
والمفكرين». أو المذاهب» أو اف أخيرٌ لاحظتٌ أن جزءاً مهدماً 
من منهج السلفية التقليدية الجديدة يتمثل في تبتيهم لمفهوم «الولاء 
والبراء»» الذي يعدونه جزءأ من العقيدة. 

واعتماداً على السمات المميزة لمنهج السلفية التقليدية الجديدة؛ 
موضوع ومادة الفصل الثالث» تبن أن السلفية التقليدية الجديدة تتيتن 
مفهومين محددين ل «المؤمن» و«المرأة المسلمة». واستناداً إلى منهجهم 
السلفي الإحيائي المرتكز على أهل الحديث». أظهرت في الفصل الخامس 
أن مفهوم «المؤمن؟» وفقاً لفكر السلفية التقليدية الجديدة» مقتصر حصراً 
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على أفراد الأمة الإسلامية التاريخية التى آمنت بنبوة محمدء ويشكّل من 
ثمّ الرأي القائل إن الخلاص الديني لا يشمل غير المسلمين مثل اليهود 
ل في الفصل نفسه. ا يتعلق بمفهوم السلفية التقليدية الجديدة 
ل «المرأة المسلمة» المثالية دينياًء وجدت الدراسة أن مثل هذا المفهوم قد 
شيد بطريقة تربطه بمفهوم العراء المسلمة المعزولة والمحجبة كليأء التي 
تشمل وظائفها ‏ لكن لا تقتصر على وظائف الزوجة والأم» ويتمثل 
واجبها الديني في طاعة زوجها لتفوز بالخلاص الأخروي. 


المجتمع التفسيري للمسلمين التقدميين هو المجتمع التفسيري الآخر 
ضمن التراث الإسلامي الذي ركزت عليه هذه الأطروحة. في الفصل 
الخامس» قدمتٌ وضفا للموضوعات المهمة المؤسسة لنظرة المسلمين 
التقدميين إلى العالم» وأكدت في هذه السياق أن عدداً من الالتزامات 
والمُثل والممارسات التي ينادي بها أتباع فكر المسلمين التقد ميينٍ ويتشبثون 
بها تميز فكرهم و«نظرتهم الكونية». وهذه تشمل التزاماً قويأ بالعدالة 
الاجتماعية والجندرية» والتعددية الدينية» والإيمان بالكرامة المتأصلة في 
كلّ إنسان؛ لأن الله نفخ فيه من روحه. كما وضعت فكر المسلمين 
التقدميين في السياق التاريخي فيما يتعلق بأسلافهم الغربيين في القرنين 
الثامن عشر والتاسع عشر مثل المفكرين الرومانتيكيين الأوروبيين» لاسيما 
فيما يتصل بأفكار وقيم «الحداثيين التقليديين؟؛ من الإصلاحيين المسلمين 
في بداية القرن العشرين» الذين ارتبطت نظرتهم إلى العالم ومنهجهم 
ارتباطاً وثيقا بنظرة ومنهج فكر المسلمين التقدميين. لكن عدداً من 
الاختلافات بين هؤلاء وبين المسلمين التقدميين جرت ملاحظتها أيضأ مثل 
عجز الحدائيين التقليديين عن تجاوز ما سمي ب «العمودية اللاهوتية» 
للنظرة الديكية إلى العالم المتأصلة في الماضي. كما أكدت أن المسلمين 
التقدميين يعدون طبيعة مفهوم التراث دينامية ومشيدة بشرياً ونتاجاً لكثير 
من مجتمعات التفسير في الماضي والحاضر. فضلاً عن ذلك» وجدتٌ أن 
مفهوم الأصالة الثقافية الدينية في فكر المسلمين التقدميين لا ترتكز على 
تشبث حرفي بالتراث» مثلما هي الحال لدى أتباع السلفية التقليدية 
الجديدة» بل على انخراط معقد وإبداعى وتاريخى ونقدي وجذدّي معه. 
قدت الحجة على أن هذا" الوغن لذئ: المسلمين التقدميين: يعلن 'تجدره 
الراسخ في التقاليد الترائية المستخدمة لكتّه مصرّ على الشمولية ‏ الكلية 
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في النظرة» مع القدرة على إعادة تحديد معنى الإسلام ذاته في ضوء 
الحداثة دون التخلي عن تخوم وأطر ومحددات (بارامترات) الدين. 
وبذلك» يعد أنصار افكر المسلمين التقدميين الانقسام ب بين التراث 
والحداثة» الذي كثيراً ما استخدم في سياق الخطابات المتعلقة بالإسلامٍ 
والمسلمين» وتبيّن أن فكر السلفية التقليدية الجديدة يدعمهء انقساما 
مضطتعاً وهزيفاً. وفيما يتعلق بالحدود والتخوم الاإبستمولوجية لفكر 
المسلمين التقدميين» أكّدنا على أنها استيعابية للابستيمية (عملية صنع 
المعرفة) الإسلامية التقليدية والحديثة كلتيهما. كما أكّدنا أن المسلمين 
التقدميين يعدّون الحداثة نتيجة لعمليات عابرة للحدود الثقافية والسياسية 
ومتبادلة بين الحضارات. وبذلك» أكدثتٌ على أن المسلمين التقدميين 
يتبتون رأياً يقول بتمايز أنواع الحداثة حضارياً. أخيرأأ» قدمتُ الحجّة على 
أن المسلمين التقدميين ينأون بأنفسهم عن المزاعم ما بعد السردية 
والشمولية لعصر الأنوار» وأن من الممكن اعتبارهم من أتباع شكل معتدل 
من أشكال ما بعد الحداثة. إضافةٌ إلى ذلك. أكدتٌُ على أن المسلمين 
التقدميين يسعون إلى مزج الحداثة ثة مع التراث الإسلامي الموروث وإلى 
حوار بين الثقافات اعتماداً على شراكة متساوية بغرض تحقيق الهدف 
النهائي المتمثل في عالم متعدد المراكز الثقافية ومؤسس على اشتراكية 
اقتصادية ومساواة جندرية. 


تبيّن أن السمات المميزة لمنهج المسلمين التقدميين» الذي شكل مادة 
الفصل السادس» تجعله سياقيا/ تاريخياً وكلياً/ شمولياً بالطبيعة» ويفضل 
تأويلياً القيم الأخلاقية ‏ الدينية للتراث؛ مثل العدالة والمساواة» على 
التأويل الحرفي (أو نصف السياقي في أفضل الحالات) كما تجسّد في 
منهج السلفية التقليدية الجديدة» ويصادق على الرأي المقدم في العصر 
التكويني للفكر الإسلامي والقائم على فصل جملة معارف السنة عن 
الحديث. واعتماداً على هذا المنهجء حاولتٌ أن أظهر ذ في الفصل السابع 
أن المسلمين التقدميين لا يحصرون مفهوم «المؤمن» في نطاق أمة 
المسلمين التاريخية المجسدة» بل يوسعونه ليعترف/ ويشمل التعددية 
الخلاصية بوصفها جزءأ من التعاليم المعيارية للقرآن والنبي» وفيما يتعلق 
بمفهومهم عن «المرأة المسلمة» المثالية دينياً» أكدت أن المسلمين 
التقدميين لا يعدّون ممارسات الحجاب». وعزل المرأق والفصل الجندري» 


وين 


وهيمنة الزوج المستمدة من الدين على زوجته. جزءا من المفهوم المعياري 
وينا ل «المرأةٍ المسلمة». وأكدتٌ بدلاً من ذلك على أنهم يشجعون 
ويؤيدون مفهوماً بديلاً يسلط الضوء على استقلالية المرأة الكاملة وعلى 
أهليتها الجسدية والأنطولوجية والأخلاقية والديئية والمعنوية الاجتماعية - 
السياسية الكاملة إزاء الرجل. 


أود أن أختتم دراستي بفكرة أخيرة فيما يتعلق بأهميتها. 


فى الفصل الثانى تناولت بإيجاز حقيقة أن قوى التحديث والعولمة 
أرهصت لحقبة جديدة أدى فيها تشظي السلطة المرجعية الدينية ودمقرطة 
المعرفة الدينية إلى انتشار المجادلات حول طبيعة الإسلام ذاتها. فضلاً عن 
ذلك» ألمحث إلى الأدبيات التى اكتشفت الأهمية المتعاظمة التى تؤديها 
النسخ المتنافسة من «الإسلام المعياري»؛ اعتماداً على عمليات مفهمة 
وتفسير متنوعة للمصادر الأولية لنظرة الإسلام إلى العالم» في معركة 
اكتساب قلوب وعقول المسلمين كما تبنّاها عدد من الجماعات الإسلامية 
والمذاهب الفكرية. تذكّر هذه الحالة المعاصرة فيما يتعلق بسيولتها 
وحيويتها التفسيرية إضافةٌ إلى طبيعتها الخلافية بزمن النبي نفسه. مع أنها 
تحدث على نطاق أوسع بكثير”'. أما الأهمية المستمرة للدراسات التي 
تستقصي هذه الطبيعة الخلافية للدينامية التراثية الاسلامية لا الجذور 
التاريخية فقد أوجزها أفسارالدين بأسلوب بليغ : 


«بالنسية للمؤمن المسلم اليوم؛ يبقى هذا المشروع التاريخي - 
التأويلي مهمأ ومفيداً بل عاجلاً وملحاً. ونظراً لحقيقة أن العصر التكويني 
للإسلام يظلن خلافياً لدى الكثيرين؛ فإن إصلاح هذا الماضي بطريقة 

مسؤولة ويمكن الدفاع عنها تاريخيا يجب أن يظل جزءاً لا يتجزأ من كل 
مشروع إصلاحي معاصر بريه باكتسات مشروعية عريضة وقبول 
واسع... ويطيّق مشروع الاصلاح هذا بأسلوب أكثر معقولية اليوم بواسطة 
من يسمون بالمسلمين «الحداثيين؟ أو/ و «الإصلاحيين؟ (ويسميهم بعضهم 


)١(‏ :(1992 رؤوعع8 تزاتوء تهنا علهلا :01 ,موءيدحو1[ بوعل]) مماوا مز «عل7ع 0 هانه بعاصصير رلعصطم 
الفأكا ها كاطونا 5 دعم0!! كإهت #مناماء:معنهطا اكتمتجء1 4م رواذاظ عاعالة معطا همه لأ[ 7786 ,أسأمععلة1 
.(1991 روعامه8 واعوعع2 نشق8] اعم لأعطنسهة) 
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«الليبراليين1 أو «المعتدلين؟) مقارنة بالإسلامويين المتشددين. لقد ورث 
هؤلاء الحدائيون الكثير من ميل أسلافهم المشهورين إلى الدين الحيوي» 
والتفكير الإبداعي. والإخلاص للمبادئ الجوهرية لدينهم. بالمقابل» عمل 
المتشددون الإسلاميون» على الرغم من جميع ادعاءاتهم بخلاف ذلك» 
على تقويض هذه المبادئ الجوهرية وخيانة ميراث أوائل المسلمين في 
مسعاهم العدمي للاستيلاء على السلطة السياسية0”". 

وعلى نحو مشابهء يؤكد خالد أبو الفضل أن مستقبل الإسلام على 
مدى الأجيال القليلة القادمة سوف يتحدد بواسطة مقاربتين أو مذهبين 
يعرفهما بصورة عامة ويشير إليهما باسم الحداثيين والمتزمتين. ويمضي 
ليقول: إن مسألة التفسير سوف تلعب دوراً مهماً باطراد فيما يتعلق بأيٌّ 
منهما يتجذّر بين أجيال المسلمين المعاصرين وفي المستقبل”". من 
المأمول أن تكون هذه الدراسة قد سلّطت بعض الضوء على هذه المشكلة» 
وأسهمت في هذه المجادلات بطريقة بناءة. 


20 .9 .م ,(2007 ,10تم عه 0 :لعمكل:0) بورمسعاط ننه «ورماىزلظ-كع«اأسلة سا ,متللصودوله 
(؟) ,مستاامح ععجعوةا تعاءوه لا بوع71) عاعتمرع طحا عدا ا«صثل رماع ود«زاايع 111-17 نمع0 +111 ,اله 81-1 
125 .مم ,(2005 
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ثبت المصطلحات 


السلفية التقليدية الحديدة ك5دتد5 لقههف0ة:]؟ معلز 


يؤمن فقهاء السلفية التقليدية الجديدة» مثل أهل الحديث في الحقبة 
ما قبل الخديفة: بالقيفة المعيازية لأحاديث الأحاة يوضفها مضدرا 
ل «العلم» في مجالات التراث الإسلامي كلها. ومن ثمٌّ» يكن حديث 
الآحاد «العلم؛ الذي يجب اتباعه. يرى مذهب السلفية التقليدية الجديدة أن 
المصادر الشرعية ل «العلم» تنحصر في نصوص القرآن والحديث وحدهاء 
وأن أيّ استعمال للعقل ليس سوى ابتعاد عن الأصل على أقلّ تقدير. من 
المحدّدات المهمة لمفهوم السنة في فكر ممثلي السلفية التقليدية الجديدة 
توكيدهم على أن أهل الحديث هم الأتباع الحقيقيون لفهم السلف الصالح 
لمدى وطبيعة مفهوم السنة بسبب تمسكهم بالحديث «الصحيح». ويؤكد 
أتباع السلفية التقليدية الجديدة أيضأء أن طريقة فهم وتفسير طبيعة ومدى 
أدلة القرآن والسنة منذ عصر النبي إلى الآن بقيت نفسهاء حيث تمسك 
أهل الحديث بشكلها الأصيل. لا يناقش فقهاء السلفية التقليدية الجديدة 
منهجهم بطريقة مفصلةء ولا يؤسسونه على أيّ نظرية للتفسير. إضافةٌ إلى 
أنهم يستخدمون في أحيان كثيرة لغة مبالغة في الغموض والعمومية» لا 
حين يحاولون تفسير منهجهم فقط» بل حين ينتقدون وينتقصون من قيمة 
منهج الآخرين باستخدام عبارات مثل «أهل الأهواء»» أو «الضالين»» أو 
«أهل البدع». . . إلخ. 

يمكن اعتبار فقهاء السلفية التقليدية الجديدة تجسيداً معاصراً لمذهب 
أهل الحديث الفكري القديم فيما يتعلق بكيفية مفهمة «العلم»» والسلفية» 
والسنةء ومكانتها النسبية فيما..يتصل بجملة معارف القرآن والحديث» 


دكن 


إضافةً إلى المصادر غير النصية للعلم» مثل العقل والرأي والاستحسان 
والتقليد. . . إلخ. 


المسلمو ن التقدميون عسناكسة38 ع«توممهمم 


يمثّل المسلمون التقدميون خلافاً لأسلافهم من المسلمين الليبراليين» 
ائتلافاً عريضاً من الناشطين والمفكرين المسلمين من الرجال والنساء. 
ومن السمات المميزة لحركة المسلمين التقدميين بوصفها طليعة (ما بعد) 
الحداثة الاسلامية المستوى المرتفع من المشاركة الأنثوية» إضافةٌ إلى 
التوكيد على حقوق المرأة باعتبارها جزءأ من مشاركة أوسع في حقوق 
الإنسان. من السمات الأخرى المميزة لنظرة المسلمين التقدميين إلى 
العالم فهمهم لمفهوم الإسلام. فهم ينظرون إلى الإسلام عموماً بوصفه 
مشروعاً حضارياًء يتقدم ظاهرة عالمية حقاً قابلة للتبني عبر الانقسامات 
الثقافية والوطنية والإثنية؛؟ بنية ما فوق ثقافية ذات طبيعة استيعابية 
وتفاعلية؛ كنزاً ثميناً من الثروات الحضارية التي تخدم البشرية جمعاء؛ 
وفي حالة من التقدم المتواصل لكن مع مجموعة جوهرية ثابتة من 
المعتقدات والممارسات التي ترتبط في نهاية المطاف بالميراث التاريخي 
للنبي الكريم. 


الإسلام المعيار يُ سهاأن] ع جأأحسرهك] 


الإسلام المعتمد على تعاليم القرآن والسنة مهما تباينت مفهمتها 
وتفسيراتهاء واختلفت الخطابات المحيطة بمسائل تفسيرها المرجعى. 
المجتمعات التفسيرية دممهاعدرىء )ما كه عنانسسسسهح 

يتشكل معئنى النتصوص واشتقاقه ضمن سياق مجتمعات لفسترية؛ قد 
تكون تاريخية أو سوسيولوجية أو نصية. والحقيقة المشتركة التي 3 هذه 
المجتمعات أنها «تتقاسم افتراضات واهتمامات وقيماً أساسية إبستمولوجية 
ممحددة1. وهذا بدوره يمكنيا من «التشارك فى تجاربها الذاتية وتجسيدها 
عبر تقاسم افتراضات إبستمولوجية معينة» وممارسات لغوية و/أو طريقة 


متداخلة للحديث عن المعنى». لكن مجتمعات التفسير «لا تتفق بالضرورة 
على جملة كاملة من محددات المعنى». والنتيجة أن الباحث الفرد الذي 
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كان يعد منتمياً إلى مجتمع تفسير معيّن ليس بحاجة إلى ربط نفسه به 
طالما تكون افتراضاته المنهجية متفقة معه. 


التحزئة النصية «وتلة)معسوء5 اصمء1 


تبنت المناهج ما قبل الحديثة لتفسير القرآن على الأغلب بير حرفا 
(سورة سورةء وآية آية)؛ أي تحليلاً خطيأ تجزيئياً للنص القرآني. لهذا 
الأسلوب التقني التفسيري بعض المضامين التفسيرية المعينة. ويؤكد عدد 
من الفقهاء أن الأسلوب تجاهل غالبا الترابط الموضوعي القرآني (ترابط 
الموضوع) والوحدة المؤسسة لرسالة الوحي»؛ ومن ثم «منع توليد نظرة 
قرآنية إلى العالم خاصة به». فقد تمثّل المنهج المهيمن للمفسرين 
المسلمين فى الحقبة ما قبل الحديثة فى دراسته للآيات بمعزل عن تلك 
السابقة واللاحقة» ما أدّى إلى إهمال التّظم (-الترابط) القرآني الموضوعي 
والبنئيوي. وكانت الدراسات الإسلامية التقليدية التي تناولت «المناسبة0؛ 
أي التسلسل المفهومي والنصي الضروري في القرآن للتعدير الاجماني 
للانسجام والتناغم والموضوعات والجوهرء محدودة وسطحية جداً. ٠‏ في 
بعض الأحيان» تسمّى هذه السمة في نظرية أصول الفقه ما قبل الحديثة 
«تحليلية» متميزة بمقاربتها الجزئية» ومنطقها التقليدي» ومنظورها السكوني 
الجامد. ومن ثُدّء فإن هذه المقاربة «التذريرية» للتفسير القرآئي لا تكتفي 
بتجاهل الموضوعات القرآنية التأسيسية وروحه/ جوهره فقط». بل هي منبتة 
الصلة عن تطور مقاربة (أكثر) شمولية للتأويل القرآني. 


النص المسبق 1.6 .وم 
سياق لغوي وثقافي يقرأ ضمنه النص. 
الأبود ية (البطركية) نرطءندئئدط 


يمكن تشبيهها بسلسلة متصلة تقع عند أحد طرفيها التمثيلات الخاطئة 
لله باعتباره أبأء والآباء باعتبارهم ولاة على زوجاتهم وأولادهم» وفي 
الطرف الثانىء فكرة التمايز الجنسى التى استخدمت لمحاباة الذكور 
وتهميش النساء. دبا 
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تتألف هذه المقاربة التجريبية القائمة على وضع كلّ شيء ضمن 

السياق من عنصرين اثنين: قراءة ما وراء النص؛ أي إعادة بناء السياق 

التاريخي الذي انبثق منه النص» وقراءة ما أمام النص؛ أي إعادة موضعة 
النص في السياق في ضوء الاحتياجات الحالية. 


التراث عومان11 عه دمةانلد1 

ترتبط كلمة تراث في الفكر الإسلامي السني التقليدي عادةٌ بمفاهيم 
أخرى مثل الاستمرارية؛ والثبات» والأصالةء والسلطة المرجعية. وهي 
تعني حرفياً «توريث؟ الممارسات والمعتقدات الإسلامية. ويمكن أن تتصف 
كلمة تراث في معناها الدلالي الأوسع بالسيولة» والدينامية» وبكونها بنية 
دينية - تاريخية تراكمية مع جوهر فكري مركزي. يتكوّن أساساً من القرآن 
والسنة» وعدد من العقائد التي تطورت لاحقاً واشتقت من الجوهر تتصل 
بالفلسفةء. واللاهوت (العقيدة)» والأخلاق» والشريعة» وأصول الفقهى 
والتصوف. إضافة إلى بعض المواقف والأفكار السوسيولوجية والسياسية. 


مفهو 1 السئة غير المعتمدة على الحديث كه ؛وععهوت ؛معلسعمء2 طانهد11-دمك7 

ناتك 

في أثناء القرون الهجرية الثلاثة الأولى» كان مفهوم السنة يدرك 
بوصفه ممارسة سلوكية عامة» ليست محلندة بطريقة نظامية» : 

المسلمين المبكر تمت صياغتها والحفاظ عليها ونقلها شفاهياً أو بصورة 

مستقلة 2 أي سجلات مكتوبة. 0 يعني ؛ كما ار في أثناء هذه 
مقبولة للسلوك مستمدة من المبادئ الدينية ا التي دمن النبي. 


«حدثنة السنة؟ قصصس5 ؟ه ج«دسمناى113010518)» 


زاد إقرار جمهور المسلمين بالأهمية الدينية لسنة النبي الديئية» 
وأوجدت الظروف السياسية دافعاً محفزاً متعاظماً نحو مزيد من اليبحث 


المنهجي عن السنة وجمعهاء ولا سيّما في صيغتها المكتوبة على شكل 


نض 


حديث ما أدى إلى ظهور علوم الحديثء التي شملت فروعاً معرفية تتصل 
بجمع» وتقييم» وتقدير الأحاديث اعتماداً على مبادئْ وآليات منهجية معينة 
ومصممة لضمان صحتها. في المعنى الدلالي الأوسع» تشير هذه العملية 
إلى تلك الآليات الاجتماعية والسياسية والفقهية التي أسهمت طوال النصف 
الثاني من القرن الثاني والثالث الهجري برمّته في النمو المستمر في 
الحديث وانتشاره؛ والأهمية المتزايدة المدركة التى أعطيت للحديث على 
حساب مفهوم السنة غير المعتمدة على الحديث؛ وامتصاص الحديث 
للسنة العملية والشفاهية المرتكز؛ وزيادة تطبيق الحديث في علوم القرآن 
والسنة» مثل أصول الدين» والتفسيرء وأصول الفقه» وأصول السنة؛ 
وتطور نماذج تراتبية» وفقهية» وتأويلية نصية المرتكز وتهميش أدوات 
السنة (والقرآن) الإبستمولوجية والمنهجية التي لا تعتمد على النصوص» 
مثل فكرة «الرأي؛ (المرتكز على العقل)., أو الرأي القائل بوجود حدود 
مشتركة بين السنة (والقرآن) وبعض القيم أو المبادئ الأخلاقية المعيئنة مثل 
العدل أو السلوك القويم. 

إذأء يعنى تعبير «حدثنة» السنة» أن جملة الأحاديث المكتوبة أصبحت 
الوسيلة الوحيدة لنقل/ تجسيد السنة والمنهج المعتمد على الحديث 
لاستنباط السنة. 


طلب العلم سائاه مداو 


مبادرة بدأت تتشكل قبيل نهاية القرن الهجري الأول باتجاه التوثيق 
المنهجي والنظامي للأحداث التي أحاطت بحياة النبي. 


الحر كة الحداثية التقليدية الع تع 105! اوت عء100آ1 أو أومو© 12" 


إحدى الحركات الإحيائية ‏ الحداثية التى برزت من بعض الجماعات 
ما قبل الحديثة» ومن أكثرها أهمية وتأثيرأً ونفوذاً. تعود أصول الحركة إلى 
القرن التاسع عشر. أما السياق الأوسع وراء بداياتها فيشمل الإدراك السائد 
بين المسلمين المعاصرين للانحطاط الحضاري للعالم الإسلامي بالاقتران 
مع النهوض الحضاري للحكم الاستعماري المنطلق من الغرب لمعظم بقاع 
العالم الإسلامي» والتقييم النقدي اللاحق لجوانب التراث الإسلامي كله 


نذا 


بواسطة البعثات التبشيرية المسيحية والجهاز الإداري واختلاط عملية 
التحديث مع عملية الغربنة. حفزت المواجهة بين المسلمين والقوى 
الكولونيالية مشروع الحداثيين الذي شملء» من بين أشياء أخرى؛» إحياء 
العناصر العقلانية في التراث مثل علم الكلام. ومن أبرز ممثلي هذه 
الحركة محمد عبده (توفي 55 1١ه/1408م)»:‏ وجمال الدين الأفغاني 
(توفي 5١11١ه/1891م):‏ والسير سيد أحمد خان (توفي 5١١اه/‏ 
4م ومحمد رشيد رضا (توفي اه اهم 1970م). 


أهل القر آن ةنال أ-اطق 

فى أوائل القرن العشرين». ظهرت مقاربة حديثة أخرى للمرجعية 
النبوية في منطقة البنجاب أطلقت على نفسها اسم «أهل القرآن». مثلت 
الحركة ردة فعل متطرفة على حركة أهل الحديث السابقة في الهند 
وانشقاقاً عنها. وارتبطت بأعمال فقهاء مثل أحمد دين أمريتساري (توفي عام 
4ه ١197م)2‏ ثم غلام أحمد برويز (توفي عام 5٠4١اه/1986م).‏ 
أكدت هذه الجماعة أن الإسلام النقي وغير الملوث لا يمكن العثور عليه 
إلا في القرآن. فضلاً عن ذلك عد أهل القرآن القرآنَ المصدر الوحيد 
للتعاليم الإسلامية التي توفر الأساس الأصيل والموثوق للممارسات 
والمعتقدات الدينية. ونتيجة لذلك» بذلوا قصارى جهدهم لاثبات إمكانية 
استنباط الأركان الأساسية للتعاليم الإسلامية من القرآن وحده. بينما 
تجاهلوا الحديث كلية ورفضوا اعتباره مصدراً موثوقاً وأصيلاً للمرجعية 
النبوية كما رفضوا مؤسسة التقليد. 


المناهج ما قبل الحديئة لأصو ل الفقه -ادونا 16 معطعدمءمجى4 سعلمسعءط ع5 
1- أن 


من السمات المميزة للمناهج ما قبل الحديثة لأصول الفقهء الاعتقاد 
بان «القرآن موجود (دلا مارو أي إن وجوده ؛ الميتافيزيقي 0 
واضية النظر هذه ارتباطاً وثيقاً بمفهوم وجود اللغة القرآنية والنص ا 
خارج نطاق الواقع والتاريخ وقبله» ومن ثم م فهما غير خاضعين للتفسير 
على هذه الخلفية. ووققاً لهذه النظرية المرتكزة على «الوحيكء فإن أصل 
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اللغة هو «التوقيف» (الإلهي) الأمر الذي يجعل تشكيلها خارج الأبعاد 
المكانية ‏ الزمانية. يعتمد هذا الاعتقاد على افتراض أن «الكلام الإلهي» لا 
يخضع لمناهج التحليل البشرية العقلية. 

هنالك سمة مميزة إضافية للمناهج ما قبل الحديثة تتعلق بطبيعة 
الوحي؛ فالمفهوم ما قبل الحديث للوحي ودور الرسول فيه يرتكز إلى 
علاقة دينامية ميكانيكية مستقلة بينهماء وهى علاقة تفترض أن الله هو 
«المتكلم؟ (بالمعنى المجسم) والنبي هو «الناقل» لكلام اللهء بحيث لا 
تؤثر شخصيته » وتر كيبته النفسية» وذهنه» واموضعته!ا في التاريخ في 
طبيعة ومحتوى الوحي على الإطلاق. 


علم التأو يل عنام مصاع 

هو دراسة نظرية التفسير. ويشير في سياق الدين إلى دراسة تفسير 
النتصوص المقدسةء. لا سيّما النصوص المتعلقة بالعقيدة (اللاهوت) 
والشريعة. وعلى الرغم من صعوبة تعريف التأويلء إلا أن من الممكن 
القول إنه عملية تتألف من «فهم قواعد التفسير وإبستمولوجيا الفهم معأ 
دراسة بناء المعنى الدلالي في الماضي وعلاقته ببناء المعنى في الحاضر». 
ووفقاً للمنظر الغربي الرائد في علم التأويل في القرن العشرين» هانز - 
جورج غادامر (226075-1400)» فإن علم التأويل هو «فرع معرفي تقليدي 
يتعلق بفن فهم النصوص". 

بأسلوب مبسطء تعد القراءة» بوصفها جزءاً من العملية التأويلية» 
عملية يستخلص فيها القارئ معنى دلالياً من قطعة من النص. أما نتيجة 
هذه العملية» التي تسمى «تقرير المعنى؛» فهي محكومة بالعوامل الآتية: 
© طبيعة القارئ (جملة المعارف السابقة» الجنس [ذكر/ أنثى]» 
التجربة/ الخبرة» الشخصية/ الإحساس الأخلاقي/ التطور» المعايير 
الاجتماعية ‏ الأخلاقية الناظمة للمجتمع الذي يعيش فيه)؛ 

© (قصد) المؤلف؛ 

© طبيعة النص (سياق اللغة وآلياتها). 

في كل مرة ينخرط فيها القارئ في عملية القراءة» تسهم هذه العوامل 
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في تقريرها. باختصارء يتصل تأويل القراءة القرآنية بدراسة نظريات التفسير 
وفهم القرآن» لا سيّما العلاقة بكيفية استخلاص المعنى ودور القارئ» 
والمؤلف (أو بصورة أكثر تحديداً قصد المؤلف)»؛ والنص في هذه العلاقة 
الدينامية. 


القصدية (النصية) سعنتددم معام (لم0) 

نزعة تأويلية هيمنت على التفسير القرآني ما قبل الحديث وانتشرت 
على نطاق واسع لدى الفقهاء الذين يشتغلون ضمن نطاق أصول الفقه ما 
قبل الحديث. تمثّلت النزعة فى التركيز على قصد المؤلف بوصفه موضوعا 
للتفسير كله وقابليته للاكتشاف. أما الفرضية القائلة إن استخلاص المعنى 
يعتمد اعتماداً شديداً على جانب المؤلف وعلى الاعتقاد بقابلية اكتشاف 
قصده والوصول إليه فتعني تهميش دور طبيعة النص نفسه أو دور القارئ/ 
المفسّر في العملية الإجمالية لاستخلاص المعنى. 


الشكلانية سكتلقسءه]1 

الشكلانية نظرة لاتاريخية إلى طبيعة اللغة القرآنية» أسهمت مع نزعة 
«القصدية» التأويلية» في تطوير منهج ارتكز على افتراض طبيعة ثابتة 
ومستقرة لمعنى النص القراني الكامن بمجمله في ذهن مبدعه. تعززت هذه 
المرتكزة على الحديث التي عدت النقطة المرجعية النهائية في تقرير/ 
واستخلاص معنى النص القرآني. 
الذاتانية الأخلاقية سورع زطدسك لمعتطاكا 

ليس للصواب أو الخطأ/ الحسن أو القبيح معنى لوعي ويمكن 
لقيمة كل منها أن تتفاوت من شخص إلى آخر. 
الموضوعانية الأخلاقية صداعناءءز00 لمنطظ 

هنالك خصائص وسمات أو علاقات حقيقية في الأفعال تجعلها صائبة 
بغض النظر عن آراء الناس أو الوحي. 
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الور ادوية الأخلاقية ممكاسقاسن لو ٠/‏ لوعتطاظ 


القيمة الأخلاقية تعني فقط ما يأمر به أو ينهى عنه الله. وفي تعابير 
أصول الفقه يترجم ذلك إلى رأي مفاده أن جميع القواعد الأخلاقية والفقهية 
والشرعية يجب أن تستمد في نهاية المطاف من أوامر الله ونواهيه. 


الكفر و الإيمان فى المفهو م القر آنى ننقهم] سه كنآ كه أوععهه عتمط عن ع1 
هنئالك عدة مكونات للمعاني المتضمنة/ المتعلقة بالجذر/ك ف ر/ل» 
اعتمادأ على استعماله القرآني» وهي: 
4 السترء أو التجاهل المتعمد» أو الجحود ‏ معنى لغوي؛ 
68 موقف جاحد تجاه الرحمن وعصيان أوامره؛ 
تكذيب الله ورسوله والرسالة السماوية؛ 
5 الكفر حين يستخدم مناقضاً للايمان؟ 
7 - إنكار الإنسان لوجود الخالق كما يتمظهر فى أفعال الغطرسة 
والتكبر والمشاكسة والافتراضات المسبقة ؛ 
- الكفر المرتبط بالشرك (إشراك آلهة أخرى مع الله) كما مارسه 
المشركون في الجزيرة العربية؛ 
84 الكفر بمعنى الضلال. 
عمل بعض الباحثين (ومنهم والدمان) على اقتفاء التطور المتراكم 
لمعاني الجذر اللغوي/ك ف ر/ : بدءا من قدرته الكبيرة على «التكيف؛» 
والمرور بتطورٍ مثير بالتوافق مع تغير آراء الحبي نقفسه عن معارضيه 
ومناوثيه» مرورا بحمّله الدلالي كونه تقرر أساساً يوصضفه نقيض الجذر/ أ م 
ن/(الذي استمدت منه كلمة إيمان بالطبع)» وصولاً إلى ارتياطه 0 
بمفهوم الشركء وأخيراً الإشارة إليه في سياق «مجموعة من الناس الذين 
يجب على المؤمنين قتالهم». 
هنالك ثلاث نقاط أساسية في هذا السياق. أولاً» يفترض مفهوم الكفر 
مسبقاً الإيمان بالله. ثانياً» يمكن تطبيقه على أولئك الذين كذبوا بالله 


5/ 


ورسوله» ورسالته» ومن ثم ضلوا سواء السبيل. ثالثاًء يشير القرآن أساساً 
إلى اليهود والمسيحيين بوصفهم من «أهل الكتاب»» لكن في عدة أمثلة 
(المائدة: 6 البينة:١؛‏ المائدة: لاه), استخدم الجذر اللغوري/ ك فار/ 
أيضاً. 


يعتمد المفهوم القرآني للمسلم/ الكافر على انقسام دلالي واضح إلى 
حدّ ما. لكن المسلمين غيروا فيما بعد طبيعة جدلية المسلم/ الكافر وأدخلوا 
عنصراً إضافياٌء هو مفهوم (مرتكب الكبيرة4 أو الفاسق. على سبيل المثال» 
عَدَ الخوارج أوليك المسلمين الذين لم يؤيدوا وجهة نظرهم في الإسلام 
من الفاسقين والكفار. أما المرجئة فقد عدوا الفاسقين مسلمين» بينما 
وضعهم المعتزلة في فئة خاصة. من الجدير بالذكر أن مفاهيم الفسق 
والكفر والنفاق مرتبطة ارتباطاً وثيقاً. وفي الحقيقة؛ يعد الفسق والنفاق من 
أنماط الكفر. 


الجهاد لوطأل 


يرتبط مفهوم «الجهاد» في فكر المسلمين التقدميين الذي خضع 
لجدل حادٌ وتعرض مراراً لسوء ء الفهم - ارتباطاً وكمقا بمفهوم «الاجتهاد؟ 
المتصل به عبر الجذر اللغوي. . وفي الحقيقة» فإن من المكونات الجوهرية 
لفكر المسلمين التقدميين كما يؤكد ممثلوهم «جهادهم» في سبيل 0 
شياطيننا الداخلية وجلب العدالة إلى العالم عمومأ عبر الانخراط في تفسير 
تقدمي ونقدي للإسلام [ الاجتهاد]؟. ٠‏ وعبر دعم هذا الرأي ومساندته وتبنيه» 
يأمل المسلمون التقدميون بتغيير الخطابات الراهنة حول الجهاد من 
الاندماج في المصفوفات التحليلية والمفهومية الجيوسياسية والأمنية - 
الإرهابية» إلى نضال فكري وأخلاقي داخلي وجهاد لا عنفي أساسأً 


ومقاومة للقوى التي تناقض نظرتهم الاجمالية إلى العالم. 
الثورة التقانية «مفسامع8 )كنا نمطع»] 1 

«ثورة» حدثت في أوروبا في القرن السادس عشرء طور في أثناثئها 
مفكرون رومانتيكيون أوروبيون» الاستراتيجيات للقراءة مصممة لتأخذ 
بالاعتبار إحساساً حديثاً جديداً بالزمن أو مصاحباً لإيقاعه؛ أصبح لأول مرة 


لان 


في التاريخ مدركاً بطريقة واعية «وشاعراً بالتمايز بين الزمنية الطبيعية 
والتاريخية والثقافية العابرة» أو التغيير. مهدت هذه المفهمة الجديدة للزمن 
لظهور أنماط فكرية جديدة وطرق للتفكير بموضوعات مثل طبيعة ودراسة 
التاريخ/ الماضي» والعامل البشري » والدين» وده تفسير النصوص المقدسة. 


كان لهذا الإحساس الجديد بالزمن» الذي لم يظهر بوضوح في تفكير 
وكتابات المفكرين/ الكتّاب في عصر ما قبل الثورة التقانية» مضامين بالغة 
الأهمية فيما يتعلق بإدراك البشر للماضي والتاريخ والحديث عنهما. على 
سبيل المثال» كان من المعتقد أن الإحساس ما قبل الحديث بالزمن هو 
عالم قائم على الاتساق وعلى كتلة جامدة متراصة. وأولئك الذين عاشوا 
في أثناء العصور الوسطى لم يدركواء ومن ثم لم يميزوا ب بين الزمن 
الطبيعي أو التاريخي أو الثقافي. وبذلك». لم يختبروا «الإيتقاع المتناغم 
المصاحب للعحصر التقاني». وعدوا الماضي نهائياً وثابتاً «وحاضراً إلى 
الأبدة في الحاضر. كان لحضور الماضي في الحاضر» وفؤضية وتفضيله 
عليهء وظيفة مهمة في تأمين «الذاكرة الثقافية بوصفها مضايراً كامناً لسلطة 
الحاضر المرجعية». وبدأ يُنظر إلى التاريخ والانخراط في كتابة التاريخ 
بوصفه فعلاً استرجاعياً واستردادياً بسيطأً. 


الفلسفة الرومانتيكية رطمهدهائطط ءعفهمسهعه 


طورت الفلسفة الرومانتيكية مقاربة فريدة لتفسير الدين والنصوص 
المقدسة. وخلافاً لتراث التنوير الأوروبي وانقده الأسمى؛» لم يعد الفكر/ 
الفلسفة الرومانتيكية الدين بقية عديمة النفع» أو لاعقلانية» أو خطرة من 
بقايا العصور ما قبل الحديثة» لكن أفضل وصف للعلاقة به هو «التراصف 
النقدي مع تراث يمكن وينشط ويقوي». هذه العلاقة هي «مشروع 
للمصالحة مع الزمنية العابرة» التي يمكن تسميتها بالعلمنة. 

من الملامح المهمة الأخرى للفكر الرومانتيكي إذأ «علمنة» أساليب 
التفكير اللاهوتية الموروثة وتشغيل الدراسة التاريخية العلمانية للكتب 
المقدسة. لا يرتبط تعبير العلمنة هنا بمعناه المعاصر المغالى فى مدلوله 
السياسي من حيث فصل الدين عن المؤسسات المجتمعية» بل يشير إلى 
الساشة حادة للسياق التاريخي؟ التي جلبها نهوض الثورة التقانية في 
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أوروبا فى القرن السادس عشر. بكلمات أخرى» يشير تعبير «علمنة» هنا 
إلى نمط من العملية الشاملة لوضع الكتب والكتابات الدينية في السياق 
وأنسنتها. ومن ثُمّء تشير مقاربة الرومانتيكية هذه للدين والنصوص 
المقدسة في دلالاتها إلى «انتقال من اللاهوت إلى التأويل الثقافي 
والأنئروبولوجي» وتحول شامل من «الحقائق اللاهوتية الأبدية إلى 
التاريخانية». 


المقاربة المنهحية . الموضوعية الكلية» والتوثيقية الاستقرائية 
ع0 تررق ع لاأاءنالسضة رعنتغهءوطمعره) لمع 3111 5151181 1116 
مقاربة لتفسير المحتوى القرآني لا تكتفي بالاعتماد على الرؤى 
المنبئقة من المبحث الإسلامي التقليدي الذي يشار إليه باسم «المناسبة» 
(التسلسل المفهومي والسياقى في القرآن)» أو الاستقراء فقطء بل على فقه 
اللغة النصى الحديث الذي يمكن القارئ من اكتشاف الترابط النصى فى 
القرآنء والتعاقبية المتسلسلة» والتقدم. يعرف هذا بالأسلوب الموضوعيٍ 
في التفسيرء الذي يجمع الآيات المتصلة كلها من سور القرآن جميعاً 
وحلل علاقاتها الاتصالية المتبادلة قبل التوصل إلى نتيجة. لا تعتمد هذه 
المقارية لفهم النظرة القرآنية إلى العالم على حقيقة حقيقة أن محتوى القرآن في 
زمن جمعه لم يكن مرتباً وفقاً للتسلسل الزمني أو وفقاً للمحتوى؛ إذ إن 
المفاهيم والأفكار والدروس المعنوية والأخلاقية المستخلصة منه موزعة 
ومتفرقة في مختلف السور. يمكن جعل هذا الغياب للارتباط الداخلي 
الواضح في النص القرآني أكثر منطقية وقابلية للفهم. كما يؤكّد المنظرون 
من المسلمين التقدميين» إذا تذكرنا الطبيعة الجدلية لرسالته والإطار 
الزمنى الذي تنزل فيهء والتوكيد على أن الوحى كان ملائماء كما ساد 
الاعتقادء للثقافة الشفاهية المرتكز للأعراب. وبدورهاء مارست هذه 
العرامل كما هو معتقد تأثيراً قويأ في شخصية الخطاب القرآني وطبيعته 
ومحتواه بوصفه شفاهياأ في الجوهرء وغير مترابط» و«يحفز التفكير 
الخطي'“. بسبب هذا الافتقار الظاهر إلى العلاقة المتبادلة بين مختلف 
الأجزاء القرآنية تصبح المقاربة الموضوعية ‏ الكلية» والتوثيقية - 
الاستقرائية ضرورة لا بد منها. 
فضلاً عن ذلك» تستند هذه المقاربة إلى فرضية تقول: إن الفهم 
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الصحيح لأيّ مفهوم قرآني لا يكتسب إلا إذا تم تحليل الآيات القرآنية 
ذات الصلة التي تتناول ذلك المفهوم كلهاء ثم تجميعها ضمن الإطار 
الأوسع لتفسيره بواسطة الاستقراء. تسمّى هذه الطريقة الأسلوب الموضوعي 
(المعتمد على الموضوع) أو المنهجي للتفسير. ووفقاً لهذا الرأي» يدرك 
النص بوصفه شبيهاً بشبكة تتناسج فيها الأفكار وتتمثل مهمة القراءة في 
كشف «الثايت الكلى؟ عبر المقاربتين الموضوعية والاستقرائية. أما الكشف 
النهائي عن الثابت الكلي فيمثل بدوره هدف أو غرض عملية القراءة/ 
التفسير. يدرك المسلمون التقدميون الحاجة إلى نظرية تأويلية لتجاوز 
تفحص «مناسبات» النصوص المعزولة إلى واحدة تستقصي أسباب نزول 


المقاربة المرتكزة إلى القصد لتفسير القر أن طعدمممية ءاتومومسظ لععدط-سلة 


مة* 0 عط 0) 


مقاربة تعتمد على افتراض تأويلي أوسع يؤكد أن الخطاب القرآني» 
بطبيعته الحقيقية وشخصيته الفعلية» يسعى إلى تمييز/ والوصول إلى قصد 
أساسي على شكل قيم أخلاقية ‏ دينية معينة تعد مبادئ جوهرية للنظرة 
القرانية | إلى العالم. الإنسان هو هدف وغرض الواجبات والقوانين 
والتشريعات» التى أدخلتها مختلف الديانات بغرض إقامة حياة اجتماعية 
متناغمة بين شعوب العالم. 


الطبيعة الهادفة المرتكزة على المقاصد للخطاب القرآنى متجذدّرة في 
تراه التعلى» لاثما قصصه التازيشية» الى تتتكل غالبية :محتوى 
الوحى. وبذلكء فإن مهمة القارئ المعاصر هى «البحث عن/ واستعادة 
المخاطب الأصلي بالنص القرآني» إلى جانب رسالته وقصده الأصليين». 


ومن ثمّء تتجدّر المقاربات المرتكزة على المقاصد لتفسير القرآن التي 
يتبناها المسلمون التقدميون في الإطار التفسيري الأوسع الذي يعد تسهيل 
المصلحة العامة الهدف النهائي للنصوص الدينية. لذلك» ووفقاً لهذه 
المقاربة» تصبح المصلحة. خلافا للطريقة التي فهمت فيها وطبقت في 
الفقه الإسلامى فى العصور ما قبل الحديثة؛ أعلى المبادئ التأويلية 
الناظمة. وفي هذا السياق» يؤكد المسلمون.التقدميون أن القصد العام من 
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الفقه الإاسلامي هو خدمة المصلحة العامة للناس» وتجري مفهمة ذلك 
بواسطة بعض الأهداف الأخلاقية المعينة مثل العدالة والصلاح والفضيلة. 
وبحسب هذا الرأي» تصبح القيم الأخلاقية أو المعنوية ذاتها مشروطة 
بقدرتها على خدمة مصالح الناس أو تعد باطلة؛ إذ إن قصد الفقه 
الاسلامي هو تسهيل تطبيق الكرامة والعدالة» وحين يفشل في 8 بذلك 

يجب إعادة تفسيره» أو تعديله. أو التخلي عنه. من أجل تحقيق فق هذا 
اليذت: فالبشر الذين يحملون روح اللهء لهم الأولوية على الفقه. 


قو ى القلدنة عه دهن دعناده ه1016 


أدى انتصار قوى «القلدنة» إلى ظهور منهج خاص لأصول الفقه في 
القرن الثالث الهجري. ونتيجة لقوى «القلدنة» هذه. تحولت مبادئٌ 
الموضوعية الأخلاقية المتأصلة في القرآن إلى إرادوية أخلاقية (لا تفهم 
المفاهيم الأخلاقية إلا بالإرادة الإلهية) وتقليدوية (لا يمكن للبشر أبداً 
معرفة ما هو صائب/ حسن أخلاقياً بالعقل المستقل» بل بالوحي والمصادر 
المستمدة من الوحي)؛ ومن ثم إلى تغيّر الطبيعة الإبستمولوجية ‏ المنهجية 
للقرآن والسنة كليهما. فضلاً عن ذلك؛ كانت أهم مبادئ التأويل النصي 

في العصر ما قبل الحديث تعني أيضاً أن «على الوحي أن يعدل بوضوح 
الأخلاق والابستمولوجيا (المعرفة)...»» ومن ثم لا يمكن وجود معرفة 
أخلاقية قبل/ أو دون الوحي». باختصارء همشت قوى القلدنة» الشعولوها 
ومدهيجنا وتأويلياء العقل ونظريات التفسير العقلية المرتكز في النظرية 
الفقهية») وشجعت فكرة تأسسن مقهوم العلم على نصوص القرآن والحديث 
وتقييده في إطارها وحدها. 
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.6 ,11011116086 :علت0 لا بجبع11 .ءأاه 31 اول 

كزه اول .1015000552 عن ة* 001 سأ وسمتستقطت أمساءعء1 لصة أمناامععمه2)» .1غ رامقا -انلطم 
.12-94 .2ط .2003 ,2 .20 ,3 .701 :كع ألها3 عجره 011 

-28010 نع كنتط ه1801 .تكش لهم[ نهغظ 4ننه اابعتأهده1 أله 1 :درومامع18 ءأجهاو! .© ,امسمطوعطم 
.98 ,كدعو تزاأورء الونا طقعباط 

/00 2 لبط 2 رطاعع 0 م ططق صطناة/ صدمء. 5ذععع 2 تاتتأكنا مه . ببابتو// اط > .1ك .5 ,3100 2آ نتم 
. < اط ععلم ا 

:11 ماع عآه 110 .انأجاده:1 عتلنتنمأى1 ترجه رمج ةعابم ١0‏ :نوااندم م2 [أوجماعه!8 116 .1 ,'أطوجا نحطم 
,قم اتطوتاطنط اأعبججاعة81 

510101 :لا[! ,لإسوطله .مثا هنك عذأا اناعء 21ج الاكعال عأرجبواىل ره متنتعاء0 أمناعم زا ان . 1 
.19206 

وتتنق 102205581 :21052آ .لقطم أنحلناق نزحا لعا تلظ ,ببمبجرم/] برععبطط ره عء أو 71:6 .لى ,اناة5 دادام 
.2004 

-هغ1 اماد[ 06 تع م7 1/16 نهآ «.ععلاأعقعط لقع نزتمعط1 1ه دنعدعل! ع1 » .21 .11 د27 بحام 
حقث 5هآ وزع لاقع8 .امت تتتصقع1 .31 بإ 1801160 .1196061 ل 100611[ هارت الوط وارعاتططا 
0 ,رققع21 ونده1للة0 أن نإاأويءاتمل] نموامع 

1 ع6 لإها معلةاقصة] .كعد مبعاملط رعدماوااء18 دمل عامل رماع فاه 11 ةاهط . ب 
6 ,مقاءء/ا-قدانآ تامبالعامو8 

م :1560م ٠كأكظأ‏ ع4 أدعءا«ماعطلط ل -انأعننه !1 عأنجماسل ره ::6غله 8/01 . #1 
07 رؤووعء 112119715167 

1 تخطعمئن1 ه11 أاكأايه سالط © كل ناه 1-نبه ”0 عن[ عنما علوما 8816-1 . 7 
4 ,27655 لإا نوم مولا 

ا كنال عط :17/3 :عع شناقم مآ تتعلهصاده2 لله اعمعم5 عتصة تن رعتطومفقه عق بتتمععة 
.161-203 .زم ,2008 ,2 .120 ,54 .701 :معاطم,4 «.ووهة5 نزام 

لعتهاع غ1 اتعامم لاا زه برفعةا3 أوءةا امنا ل عجره '«ي0) كبرمامه|© 6[ 4ه ترعجره1! .© ولقولم 
4 ,1553ل - لم 0كنا5 نمععق تتأاء00 ,كومورعل] 

07 ,0110 بتاع 05 :01010 .تررم اجر ابل هانه دررهاكالط-كج اماق ك1 .ذخ ,سنن ل سدم 

ة :9ق.آ عنصسةأكآ ماعء إعووظ لمق برمرمعط؟ كه ممم نهل سمعنه1 أممناءعبما5 عط1» .ة رلقسطم 
-10219761 0 ,كأوء 11 .0ط طط) «.ع نومآ أنوتا دل هله بصن -لة زنمطعلة] زه برينة 
.(2005 ,لإالة 


ا 


«مضهف)2) لعمسبعو2 نرامدظ عتعط1 لمة ط1أ1130 20 طقمصس5 1ه ععمدء ظتهعا5 عط1» .1 رلعسطة 
.(1974 ,اتوم لدنآ طوتناطستل8 رمأقعط 1 .لآ ط8) 

.92 ,رووع2 لإالورع اتنا علولا 01 ,مع ج11 بجع11 تدرو أوة دز «عوجرع 6 هتيه وبعتجده/11 ع[ رلعسطة 

مو ررره جه 5 نه برو نال بعأمقع1 .18 نه[ «سعاككة! لمعأدكة!ت عط لصة ذتقعوء:8 عنصة*005» .1 رلعسطم 
كقامء 6 أمعسطاتع]! تاوسهده8 تمتعاج 81-1 , لوع 11 درم مص نم0 درا دجت ' 0117 ) ,ناط 120 21011 
19297 

عتطقاة] 1ه :1733 ذل :تدع 001 .كطامط 2 لوذاء8 و إآءى[ إموءط كذ :أله 776 .آ( رععموطلة-اذ 
.5 ,عع مك11 

:1000 .28607771 جه[ أمسره از عأنججوامة ترا :رو ماملم انعلط عله [ه3 إن عاوموء:ة :2 12336ب 
.3 .1.1.0.110 

-.ط هلعا قط , وباط /إتصاخط > «.فسهناوعطت عط مص 5بجع3 عط 01 531831535 0غ 41165005018 .1ب 
]116 

121210281 كلاق الطناظ عتصها؟كآ تعلده لا بجع[ .«رموعط أمءعنات© 4 ١‏ عتطهطه'11 .11 ندواطةظ 
.2002 

٠ج(‏ ع إسرو[ه "عمد وس «يه أت ناملسلا تتتوط ام -اع 41-2 «ثعه/ة 104 :عابط .11 .1 ,ثلث '-اذة 
2001 ,081'8 31 022آ :كناء1235 

روق:2 ]زوم دنا و1 خالا ,عع ل طسق .مبماك] برأجمظ دجا تدأة فته عوه 807:1 .1 نظ 
.2010 

-وأعدال عتصقاك1 متعع هأ مدل/ة كه عمنتخذا! أقنااعة هه ع1 تمعسووط لمدعع5 ,زعه1340)» . ب 
(2002 ,لإا نوع اتصنآ علاط ,وتمعط] .2 طط) «.لمقءط ع«تأمصحره عط 1ه عممع لمم 

-«8 لمعناف عه] برازومععه[2 عط ممع لناءمذتعدال عنطية151 0هة كستاكد!/8 عجزووع مع ه8)» . 
-اره 0 ,عع أاكلال 07 -ىتأع ألا تدوع جووع2 «نلاهآ عمعه لط لسصة عمقتسعة 11 طات؟ اماع مسعومع 
,110م اعد 0 :01010 .15ج5 ,© نزحا 3160لا «عالوسناط تنه «عل 

لا !نكأ مال 14 ,111ل هلظ ,ده'«03 نه كتدمقاعء غ1 اماساببرعءط :1«يوأك1ة لثنه معاطاطط أمنضاءة . _ 
.6 ,0277010 :071010 .ععدرع4 

ععافسطة ]1 :عاد لا بجع[7 , ليع 290 ,مرجم ريع ارده ناته مناه أده :1 ,كعد 1 نجرو' 091 تراه 71:6 لا تله 
.1988 رصة*005 1125116" 

لع سطاء 82 لقساعه 1ه[ أه كممتاهاكع كنصةك عطا ده كنم ناعه1ل1)» ,.ى ,عأط15 5310 لقتصطمة تاذ 
-ناء تلع م11 350 طنمع ب تامه عط كه نزاااتطهاء تلع دم هتنا عط1» :ص1 «.بعاعو5 طوعة صذ ودمعم 
.(2000 لتم مكتله) كه نإاتدمع انه نآ روأمعغط1 .2 طع) .عممعمد84 .1 نز لعائل8 «.كعنا 

عاسباءع اللا لبه تععادءط كرزعيدمك «داجمء امل ط4 :تداك كل عامل ارعاكة!أأموناط 216 .1 كلام تمده 
.99 رعداى 7 جوعظ ع سسحاععهد ١7/7‏ ربعم[ علااطباصعال تعن عاضمدادط رع 

أب 5زولز|4:18م لقع تاسقصع 5 ذ :أألقط5 عدماعط بروهأمسنتصمء؟ عتأكمناة عنة!ك1» .1 .2 ,متكمة 
2 ,14 .01؟ :مءتطمعق «.وكتك]آ ما عممععع]ء 18 لداععمد5 

ده 711065 5020 تععدع 0نم كمنال عتتقادطآ ده ممأدكنء15 لزلمدظ مق» .1 رلقسطة 1330ب 
#انرتروى له «يروم7ط بج وءزفنااك دوه فاع عوكموط عتتججهاكط :هآ « ألمعسك-له عونزتك-لد' 21-1300 
,1979 برهأ هقلهنه"! عنتنسداك] ع1 :ععاكعهاعآ .01ل ه81 ما'ل أباا 

-مبرمل «.قصنلء 14 )0 وبنعل عط 220 22خ2 00 نتصد8 أن نم51 عطا ده غطعنآ ع3 .81 للا هلدعم 
6 ,0 1بعاء«1 تبه ستمفاعظ امعع6 إن «رإءاء50 عأندادا وترم ءاه /6 





ينانا 


أه لالنااة عط مه دع لالأععمدوع2 280 أه العترودعذقة مق نمتأع نه مم1 .1/1 بمسسامعامم 
1٠ 60‏ لإا 01160 .24 .701 ,واجم/|! عأومدادا امعتعهم|ت مره نرمام م1 نآ «سو عن 
,216ع اقم 


.لآ .1 نزم اعافاقصة]" .كع سكا وبمرجر جرم عرلا ,كوه ]ندع »0 :نه جورم -تججعاى1 واطاعلاء ر[ام2 . 
.1994 رذوعءءع بتاع ابجاو با .00 :801062 .عع] 


-لة150 كه عأناغتاكصآ عط]” ندملدما .لبزعيره:1 سماو درجم جمعةوعاضمع جا الأهنادنطاتدتا 116 
2002 ,50010165 11 


1101 :امآ .انمأكة لانم ادوع 00 0 أطاااء !ل عاد لآآ كد :101/14:111:00 . >1[ ,8 02 أكطادم 
1 ,2ع5ة1اه0 


تهنا ماماعع رمع 0 ,خعترء5 عمجو لهده أكقعء0 .تجبه|ىل زه برهو أومه »ااا زه ه106 71:6 .1 ,موقم 
,186 طععدل8 روعللبا5 دعم '(21؟0 معام م0 ع0] وعاوء0 وازووع 


,12 0 ,5010/27 تمع ل »تررق 7116 «رصة* 015 عط لسع ععصدعع ام نم1 مستلمسساط 0» .ةق بتعسدعم 
2002 الا 1 .مم 


1031-5310 1 ,013 كنا 10آ .دع بن 0:4 وعكبه © :ود «للمءكىا2 أواأعولة .101 اسمطمطك دوم 
.2004 ,5مع أو تأطوسط 


.2005 ,ر085لاهء تأطنا2 مهدزلق1 تنطاء ”ا بوعل[ .ععتاعيل عله 2 ونبه ننتع[ن] ل مستقطه كا بامعاوم 


5 «اماء ]لا 0:0 501 500 عنأا مجه تأاععله ظطآ-أاطل ع[ نهطا ««مامءة/ © ."ا عع رمطا هدام 
...10 .1.1.0.1 :متطمءه 1" ,ويده 67 


نهة لامآ .[.1ه اع] عزعه0 عل .[ .18/1 .نإ 801160 .عاتأيواط-اه وم انعل-اه بل1أجه1 .ل .1 مقطو تلام 
1879-7 رجوعء2 الترظ 


الت آ1 .انأهننه:|1 عأننهأكل-مطهن4 وا برعمع:11 فابم جره مسلط «معغطاط نأمط .14 بمماكة اذ 
.2010 ,عم8 101160 :1:ملا 


-18 نض مم1 .2240 .انها ©711ندأك1 زه كانت! :ل «ع٠أج‏ 181 ع[ زه 120110!هء17 كل 10:0 .8 .0 رتل4 
.07 أطخ نامط1' عتصدداة] ذه عاأناكتاكعم1 لمسمتاهمة) 


111 :ناه لمآ .سمط عأتجبماكة زه درواممدمانباط عه يلم 'أجه :41-5 لأكهوه/8 . لارولسهظ 


الا آلآ .ع لبااء 3174 0114 مااع 00[1©7) ,معنت دواع نه ' 0 ع[ا ون وررمأنهاء!1 أمنسا د16 .5 ب وجسف-ام 
.6 رعع11608نا0خ1 :علسلا 


0 00801085ناه*1 ع لالووناءو[طآ دسمعط1-تروه1مع10 لقوعآ أعلتلة11 متععمع لوزلا اهباعة5» .11 ممعم 
.(2007 ,لإاتكطع اأصنا عاناط ركتكعغط]1' ,12 طط) «.صمنهلسعناعم لمعادمكت 


م5 صل 1 :له انآ ,عع نتء فنا رم كاسنال 70201 تتبه لبط زه متجطعذ؟0 عا طممجاء5 :0 .14 ,تسمعم اذ 
.5 ,لإاأومعتلول] 


.1968 ,أسةأذ1-اج أهاعلة1/!- 1ه :انماء8 ,عملم رعااط [اتو هلط «رأجمط نا عء1لي !5 . 


راكنا 1" 8001 عتمنه1؟1 :رمع سهاء5 .عمبامععاترط كانه برعمام2مطاء للا انهه لط ١:‏ 510165 . 
,2002 


.1986 ,ططلء1] سده هن نهه0دمآ .كعأاعاء50 عزرجبماك1 ماه انأويته:11 عأطمعا عه ,عمجف ام 
رودق لا نسملهمآ .عع ءترع00ك/7 لانت عادماو1 . 


-00271011120) نهل «املاكتمععله14 أه مع عط م0 واتناوتصيخ عنها صرمء! ممصدع مسصتاكت 14 ع1 . 
نشعلاعاآ .صعهه1 عل هه .>1 سه ززمهع1 ععل موه نز لهاتلظ .انمأاممةبوجوعءط لبه م11 
.0 ,النء8 .1 .8 


4 


253-7 .مم ,1988 ,3 .مه ,35 .أه؟ :م1 5م47 «.واع 110 عغتلةط مدآ لصة نودهل0)50» . 


دج "م مسج از «مطاعاا علو جه طعسلة- اك ) عأضا 1 يده 7 انمن1 تم جيجه © بز ج310 . 77 . الا ,وعلو8 
2002 ركصهناهء ناطسط دععلم ماع12 تكناء5ة تتطة 12 ممقط21-5 ناطق .]8 نزم لعن قأقصةء1' . (10ي 





نمه 11 )وه 320 لقصمند!1 نمممدع8آ [12هع تتمافهآ أكمتدعة دعن باع مع م11 .81 بطع ؤصميد8 
[ اماد طح | و2008 ,3 .مه ,29 .01 :ترأسرعاجه 0 اجم/1! 111 «تصطدع0 20:5 عطا صز تداك 


11م 017 عبن كلو كورمتنماء «صرعاتر! أعطل جمتعاع2 ونطلمععارنا- اماعط دط عجره '7! جتجانهءزاء8 .ذ ركداقة8 
04 ,رووة:2 مهرع 1 01 لإأنوعع اولص لتلأكناك 


-113115.كأهماء راع ننه ماعع دده ©) :رةه اه ك- لل ره رمننهء ةا جه|© 0:14 51171611 #4 .8 رقة8 
.00 بققصدك-لث زهقطص 11 مفتزط] )2 سول تطعتهوم1 .ثلث عقطه]/1 .3/1 بر 2160ا 


عدجراه ا كله نجه بتاط عاسناعل اسططاورطط «عك اعاساع كودع !7 وجبه تجبوطهجط4 عمل اأهاعء 6 وأ .8 رعاعء8 
2 تمع 5ناآ/ا ع[ :مموط .2 عجلاك ززم 


- رمع ارء 00111 وا و«بوطو عساوو ته «رقغاسمةة 01 , بعدترع © -/أء5 ©[! ج211 :51 .طاد ,طاتطمطموع8 
2 رعق لع 1اناهكاآ اوهلا بجعلا ,كعارطاطط تروت 


.2003 بالفوظ .ل .18 تسعلاعآ .مساعة0 عناممادل كه ترفياك عن[ هذ دررمء111 4نجه 741704 .(0ه) .11 رععع8ظ 


-نأكه] مستطاته ه'تمقط5 عمناءومعع نهآ نمه ألهماكمعء هنآ ممصساط لمة هآ عمتحلط» .نآ يسءكصسور8 
لوطع انتآ كا تقطمعطهع1 روزوعط1 شا) «.قتطوعة 52:01 سنع*0202 200 1125 01 115م تا 
.(2007 با©) 


-أنصنآ عع لط مهن نعم لط سد ا#أع 11:1 عناجهأكط عوابا جنا جرم انك ه17 وتنا [ار 1ع .نمآ ,ماحوعظ 
,1996 رؤوعع5 تالو 


فانوت 011 5 الإطتقطاك .نتأع:1/:0 هك ترجه ؟مس:007:16) :12 تعلاك15 2:14 776105 1 ,801012612 
,1990 ,ووععط عاتزه لا بوع1] 01 


تالا رول أجق 1 لسهدت . «ولمسناط كاوه :00 «رنفورم نعطت :004 زه واناووه6 1/16 عذ .(آ رده5صه 0 
.196 ,عدده1] ومتطئتاطنتط موبوع2,000 


التق .ل .8 تسعلتعآ .«بهام1 ره منلعمماءسء:ظ نهآ «. لقلمطع2'1-1* ة1دك-امة» .8 رأممستفطة 
.1954-0003 


/عأ قطانم :أمطودع لاه .24 701 ,لأ«ه1اآ عتاهادل أمعتدده!© عازه برمقعو نجه .(له) ,.آ رلوعصمة 
2004 ,تصتده 1/22 


111011 اجا م أل 54 اكق ”ل إن 141( «لتمل «. :810 قله لاطا تاكن ” عط ع دألزهاصء10)» .8/1 رع !0ه 
.91-119 .مم ,2008 ,1 .20 ,24 .آم 


بريه رمح1: 0111 رز برواومعماقطط أمعع ةرظن 1/104 20:4 بره هأ0 1ع اعاورطط ,مخصة ءأترو[ى1 .ذ رسعلطهة1 
.2003 رعق لء نهآ امه لا بجع1] .11 


5[ كزه نكو 1 176 بعاء ةا «ااتفولظ عاأتنتمدى برأجمظظ زه أنءمماءدء2 776 .ا يسوقهاءاءاطآ 
001 ,لالظ .ل .8 بمعلامآ أعمغ1-ال مط اذه 


عهاكآ رامد عط سذ نيأ نادعل1 -لاء5 أهدهأددع) م00 :كتستامس!8 مغ ورعبءتاء8 جره1» .1/1 ."1 رتعسدمدط 
.9-53 .مم ,2002-2003 ,50-51 ,205 :ل[امأط فاق «. زا سمت عتلطا 


1.001 بشالآ ,عع ل7تتطدمة© .مادا زه كتنتوذ0) علا نه كعنعذاء8 ء1[1 انه 21414/10771144 . 
.10 رقوعع2 مومعلاع 


.2008 ركناكدنة 1 .8 .1[ نطهلممآ .ببه ”07 عبط زو امه !117 أورهك! 11:6 .11 رهةدا 


ا 


0 كله أأعناماقه 00 إالأادءل1 ددمتو ناع1 وسمتستصمعاءجآ ومماعد عمتنؤنامع10)» لى ,وزع علط 
كن ل زه |0 :نامل « لوو بع سوم أهعناع 1602 ه كل عهنه1 تقطر اكه 14 معو8 ماوعا 
3711-0 .جم ,2008 ,20.3 ,28 .701 :دراه رلك درا هاا 

-008) 186 لقة نآ أه ه800 طغذل18] أصصنة لمعنه مم08 غطا من ه 89010060 مم1 ._ذ 
5 ااعنامط1" عتصقاذ] 1ه لممع2 علا صموظ عط مماأعيل طغتلجل؟ عتأمعطابةخ ممه امع 
و2009 رك .23,10 .أ/ :تراءء! 04 مدمط مم4 «,صتطومه امطء5 ممعاوعء/!ا أرعءعع1 رره 83560 
1-27 .مم 

]0 كصه 026221 تناه )1115 عط مكنال 13أ12نا5 )0 أمعع ه00 عطأ صل صمتانا أمظ 156 ._ 
كة طأأل2] عتأمعطاية مه [ه أمععصه © عط كه أمعدممه اع بع عل 6 ممتنواعظه دز كستاكن34 
-ناص هنا ركع مهم ععمع نع لهم لعرء ابا رومع «موتطوع 13م طء5 ممعاقع /لآ ممع م0 5و8 
لعط15] 


«. 88 0نا5 01 أمعع م00 عط أه عممء5 عط 320 عتناخول؟ عط زه نيع هاهلهطاعا] د لعهبج1))» . 
269-0٠‏ .جز« ,3,2007 .21,50 .أل :تراجء 00 منصة طورار 


01 0114 10 نامالا ١[6‏ ,00*01 1/16 -«جهط عتتجره|ى] زه كترتواء0 1116 .همتقة لا بممأاسط 
00 ,تله كنات ,رععلء ]100 تعلوهلا بجع1]! .أعدملم" 


تهنا ناماع ستممههاظ كاعد 1 كه عزاو ةجع عن[ ذا ماله ماد :رع لمعل عرلا ره |80 11:6 . 
.1979 ,ممعوط هس قتله] أه بزاتوء؟ 


لإالكطء اأطلآ لماععملء8 :113 لماعم هلوط ,كل أازامط وج زإعبطق .لإتمامعولط .ل لهه .ا بممساععك81 
.6 رووععط 


٠‏ ,رككء 2 لإاذوكء انحانا 01010 :01010 .كعتروء:/1 مط أمعنداه/! اماد .11 .ل دمص 

ده 12663165 عتأكلوبال مستاكت84 :مآ عتهة ك1 هأ لإممعط! نهآ أمنضول8 ع 5ل:ةه7)» . _-_-_ 
1-5 .مط ,2003 ,1 .0ه ,3 .أ0 لا ضاط لازال «.همغدعناط0 01 عععناه5 2 35 دسمممء ]1 

.1954-2003 ,التوظ .ل .15 تمعلاعآ .اماما ره مندوءمماء وار 

«.كعناع1ع50 تستلكن/! .10 أعءزمءط ماطوت] مقصبن1ط لهة لإعممعمتمء1 بمقرمم تمع امه ©» .1 رماع هو 
-1ل2 اطخ .11 ,5210 جتهم اسلناط نر لعاتلظ1 .عألماى امن ءزابمارط١‏ ماو[ برو عموجة 01 :هآ 
,86 0ع 1 نا0 1 ته لا بعل3 جه دما .لأسب - لإ أمقطة .14 مضه تعجر 


-10! 10 0106 نكل( معأاعيل ع1 نهآ «.قتعه اوجرخ لممئزء8 نععتاكي[ رعلمع© له تسحاول» . 
.8 ؟تناع 113 .(1 لسة دعصته]] .ل نزحا لعاللظ] .عررمزواام1 جملا وررم زر دع ناموءج[ وبزازووط رررونمر 
0 ,22155 لإلناق ع1 رلا ببع ق1 


-3011027 كبمتعأاء«عاتيل إن بقاع عوك روط نواد نك تدع الوساط هيه اجماته «عطترط راجم ”907 . 
,021/0110 :01010 .ررمأووع مم0 أمنرطمعه راز 


و83 .71 :4أمه/1آ :املق 16 «.مصعاطمع2 لقع مأععمدمء8 ندع تا راء مع ص11 عتصة رن . 
1185-4 .صم ,1993 ,2 .مم 


ترأأدع1 كناأع ال جره][|!81 ه علا 7تجهاك] «مع/وعم5 و1 .لعطوعه]7 .2 0ق ,.ل ,ماتوممو8 
.2008 رقوعء2 مناللة 0 .1111 


حتطنآ :([ابظ بمطقطههآ :مك1 جر ترانتهوء8 «قر راع معى 116 -عع1 ه80 عن[ زه معنرع ارورم .1 ,181-1201 
,ؤقة21 قع عتم أن لإاأزودء ا 


ركمللام0) عوم عه 11 نعلده لا بجع1! , واعنوجيع باط ع[غ «ردج ن«رم أت[ جاده 18 - ع1 ام 67 116 . 
.2005 


لكين 


روز لاه أاو |1 143 7] 4 « عقا عتسقا؟]آ ممصم غغدوتاط0 لوعتطاظ له ععهاط مط1» . _لب 
,1-40 .م ,2005 :لاط 

02 رووع85 8م830 تصهاد80 .تربهأدا دن ععجمومعاه 1 لو ععهاط 11176ب 

1ه عه 0 :لع ه01 ,برعروره 17 نيه عراة10أ الك ,«خصط 7:1 |15- عه[ 6045 اج عالط ه152 . ب 
.2003 

1 «متقاذ1 دأ انال سدع8 عط عممتستداعء :تزأونآ صرعله84 عط 0هة م1400 نزأونا 16» .1ب 
.203 ,0110 بعد 0 :01010 .لوك .0 نزط لعاتلظ .كم اماق ع«زووهء بوه[ 

طلا أونط ]1 سمعتتع تخ :111 ,كتامهصقتلهآ .ماك ديه بوإءاءم5 اأساة ,وعندم/11 هآ ,أوبصةط-لذه 
.1991 ,قصمغقه!1 

.2004 رقوع:2 مع قعنط 0 لإأأومء نالآ عط" :مع دع نط0 ,رده اعطق كه ىا ؤامماط 7/16 .ل) رأأوكة"1 

رؤوع22 120 صطه1 نث © بوأتصقلاة .ارمأاءننه0 ناآ انا رمع ةائاء ا 1رمء لظ أمء1ا86 .5 .نآ رممكناعوءء 1 
19256 

سصطة © .كم تدب ناجرم ونع رمع 11ر1 زه نراة07[انتأ 11:6 7دكه|©) 1135 جا غعدء 1 ه 111676 عل .5 رحاكذ1 
0 ,كوعء8 (371516 نهآ لعدبضدط :لذلا رءعع 210 

واو تبه تصماى1 زو إم تسمل «.7ج 100 بجهآ عنحصهاذ1 لمهادعء لدتآ ءالا مج ج250» .14 رمتعطعاءاط 
159-12 .هم ,2006 اأعوظ ,2 .17,20 .01؟؟ كودمناهاء!ط انعذاكا 210-07 

فلج 1 ««باأمساة ع[ا دن عردم تكهاء!1 بالتذلره !1ط :اماو جما رمق «006) 4تجه ءانه رهاه1 .لا مسمفتصلعءآ1 
.0 رووعع2 زاأومع الصنآ عمل مطصيدت زعم ل طسوت ,رما 

هده قصة معصساء طممء 17 اع نزم لعل أقسهءآ] .له .بهم 250 ,ممرزاع كا أماجه نأايد1 .11 رتعسمله 0 
.2004 ,تنا تق أ م00 :008هم.آ .الأقطسدة ك1 .0 

ابام عوط :باءبسطلنا اتعلءعتطه م انمع تناح كارع ءازع 2 برع بأءعطوجه دمل علتنئة «عل :1/0 .81 ,أعماعج © 
عو بجء؟ كسهلك1 تستاىء8 ,كتجاطه© نأطةا تامسلا ب«ععاترع2 عع عاتامع هام عنءعلرأومدها 
.95 رعد1ءء17 

2 لبو ءانع معرأه© هذا إجه اقلم ترجوععائا عأطدب4ك لمعأدمها©) تعلط عدا 4«رمبرع8 .© ,عع0اء0 
82 ,الفوظ . ل .8 تمعلامآ ,عمط ع[ 0 

ركو ع1 لإأأواء ناثط لآ لسمكصة5 نذ © ,21080 ها5 تراتوع 1/400 كزه كعء انع لهو 00715 1/76 لذ ركداع6©100 
1990 

2 كاعتصلمع1]! تمعلاعآ .عاعوءأكنتهاته 107 انع أععذ اماع «عك تمع دارأ 11 عاط .1 متعط هلاه 0 

.1884 ,عتالتتطء5 تع تت جاعآ .عا طعلبطءوء6) معلا مان و«بعاعبروجاعا «للحدعءااعاطمةوا8. #11 

سمتمط ,أرمصة1] .1 لص خذ نز 260 أكصة1” .محصة هته تروماوت:/1 عنتجيهأك[ 10 1717041:1107. 1ب 
1 رووعء8 جازوء اتودتنا رماع عمط :[ل1 سماءه 

معلل :هه0ل0هم.آ .ععرمء 0 تمعاة ممه «عطعةظ لإا لعا قاكسةء1 .11 .أه لا .5ء5)/4 اأأعشالا . .ب 
.ك1 متسسناععى 

نلا كز «وأاه عا أكرمءعع 1 إر-تجيم|ى1 «رأعوطط دن وعملاآ مزاع بأووعط فضت هآآ 2116 .مخ ألا ميسقطه: 0 
-113 تصماناه 1/1 .أمه: 0 :1/1أل ه28 <0 جالانرهك5 عاراطل2 116 10 وععارع عع ك8[ أوأععجكى [1آ«ا ,كع «لاو3 
7 مرعناع 

سو كه معناكد1] عط :مده ة[تمصده© عتطدعة لمم تومه[ 0 كعععنده5 عط مستددعدمق» .5 رتعطادعنا0 
2005 ,1 .هه ,32 .01؟ بكء لاك «معاعوظ 21041 .ز .8 «.وعنعه1ه00طاء81 20ة معممعءا 
75-0 م2 


1١ 


_أطناصهتآ) «.كقصة ,نا عاتلة!8 1ه 81212 عطا هذ طهصسصن5 1ه أمععمه© عط1» .14 ميدن 
.(1969 ,لإألققة امنا [أأتاء34 ,وتوعط) .لل طط 

ه51 1:2 أ كه طت !لف ه11 جنا عانال معء 1 /411ه1 بررط ؛«1”0 زه 8001 71:6 لا .له ,رع113003306-اذ 
نا - كش زه طه 111 :تسق طعت تمصاظ .لععطه /لا- ابطخ طدزعء 0م طع]1 باطفنزط 16م أكمة1 
,110125اه 1أطتط 

-مانا كو ظ .اائء 071 4// ارهأه5 6[ 10 عفأنا6) وك اده إر-كعد رواج[ كذ هته أابه4!6, .”1 . 6 ,1130020 
.2004 ,11210225 

. < الضاطء_طلك/ه/09783د/عد. عط2. )م اط > 

حص ل رحد أكنتصط/طاء 20 ط/ 2ه طناك طدمء. ق5ععء 1128 كنا مد ببابابا// نص 6 > .50817 .14 .1 ,زو ززة1!-اذهظ 
. < تلتاط.ععل 

لا"” امسلا أعطممع2 عط لسة طمنله0 عط] نونء اتعو مآ 01 قمع 122 وسناء ناكده©» .لخ ,رمتكلد11 
.0111715 510:11[ زه نرفناا5 ١116‏ :أ برر0ء:/1 61:4 841/1104 :12آ «.ل2 0 تسقطن54 أفمسية لمع 
8,11 .ل .8 تمعلاع] .عرءظ .1 برط 1801160 

11110[ ومنلا «دوءاطمعط ملبعوط ى نطاتل ج11 عتأعطمموط كه رامع ط )ناخ ع1 .لا رودااد11 
.75-0 .نرم ,1999 

ركقعء 2 لإاأكتء لاله نآ عق 710 طسسة0 نعع لوط دهن .دعءاجمء11 أمومط عتدبماول إه ه885 4 .-- 
1297 

كع اأطنآ عع 1 7طصسعت) تمع 10] صا صصون) ,صل عنتمممات] نج عع انملع هانه «راتيانةانده © ,جز0710 :اناا . 9 
رؤ5وعع2 19( 

لوقع لالدلا عق 710 طسدن) نمع لأتطسدة0) .«دمط ءأنبه|ك1ل زه :نم ابوط 4انه كررتعة 0 316 . 1 
.0 ,رووعع2 

.200 ,528 1- نا 0[ :02350 .11 200 1 .كاهلا .ماءه!/!! دعل هلا ءا ار دبك .11 ,الممو1ز 

0 ,)2 طاقتتتة |15 .ع06:12نا مركا جنال اننأك[ زه 716:11زم2676/0 ترأموظ .خ رصدكة1] 

-170 1((أأكن أل ء:[] زه نراأأهن«هكرءظ نهاك[ ع1 116 :لم1« اعباط أمع2] 116 .ذه .11 رتاستطدع11-اه 
نطلهلان] .طهاأقط كلاه .71 نزها 0ع2أقصة]" .انيرك ء:[ا مايه تبه 017 6[ ورا لعانآلءع8 جه رمت 
.05 ,ع5نا1]10 عمتطوتاطن8 عنسهاذ1 تمده 2 ممم 1م1 

55 :50/4[15111 /61060 :هآ «.سمتاعة لصة اأونام 1" 521211 [ه عرنخول! عط م0» .8 ,أعارة1ز 
لاأأقطة اننا قأطأسسامت0 اوه لا بوع81 .ىع زنع ]1 .1 بوط 1801660 .لودع تع ناه 1( دبامزعذاء 2 مولز 
.2009 رووعع2 

.1954-2003 ,التق . ل .ا تعلاعآ :تبأد زه مأوءمماعنر::ظ نص[ «.اأنازد5-لخ» . ,1122000 


0 0/5 00ثلالا .لع رططء الا ه0151 عاطم 1 5 لمعته ثالا اكد 0 1م1200 مخ لخ ب,ترطئاط- أذ 
قطنا عكناعةالا5 زعوناء 5318 .قعأوع لخ طاءه]1 هأ كاو ا اتاعف11019ء5 تاعصره إلا مستاكب/1 .طغتو1 
,351-72 .مص ,2002 رووععط بإالومع د 


,26655 هزر قعلطن) أه لإالوةء الوا نا نمع دعلطت .5ءتمبنأه/اآ 3 ,امهاد1 لزه ع«بادء/1 11:6 .11 مقع 1100 
.1955 


1ق ناكة ل ,01.70 :4/ج0/آ! :ادنلا «.ة *05ا0 عط 01 كده )توم مطناوعءط لمعتطاظ» .0 ,تموعياه11 
.19280 


تناك أكة /ا تفاع طاوظ .راءاء30 عننجرهأع] برأممظط ورا دوع 011 4انه 5ن أ]ى 34 .(.لع) .1 ,20نابإه1]10 
.2004 





لفن 





1 771( لاعنلا :2آ «ضسعحده ا تلاتاكسا/ا أه معت أأادعج]1 لونمععانه0) له لأمع10 عط! <. رلمأعذكب11 
.84 ,ذوة:2 8نا1543 .51 :مه2700مآ .مأعدوكن1] .1 نزم ل16زل8 

4 رووع؟2 متاهة]/آ 51 :هملهمنآ ,معجسره!!! «تأعاط .(.لع) . 

أو أعطنانا 1116 214 «ععانع دده اة ع1[ زه أعاناساك ء1أ) :متا عانااء ل إن :م ألعونأط0 7716 .ذ رعهة8 دآ 
زهطصناا تتسقطومتصع]ز8 .لممتو©ط طقطلة1' ناخ نز لعتدأقصةء؟ 1١.‏ بععزع1 مرزلا] عدوم زه 
.2004 .25ه ناه 1أطناظ اأقمسناذ-كم 

لعا اكضة؟؟' ,كءاواعضارط انه اوعء :م :لأععترة هاه 5-اك زه مناه ع ]ا ره!0 4انه أنر6716 85121 . _ 
06 ,تاق تناك دلت زهطه 1/1 نطلهئزن1 .ممؤط] .ل لص ثلث .8/1 .151 زط 

انلا زه ::مذاهع |06 ١١‏ 1ه 5برمدوكظ ء1/1:,6 .ع1-11201816ث .11 220 اع 133:06 نا -لث .34 ,_م 
مطن8 عزمه8 228 2ط1-لة :100150 .2م222[ث أعع3 155 تسمو 1/13 بطخ نزط لم1 داكهة:!' .عاد 
.2003 ,عسنتطكنا 

طولاهلطة رط لعأداممةء 1" ,طميألة زه مءننعلأطط-أأء/ا 1/6 .لعتصطخ ه16 لدتسسقطب 84 ,انددةآ د15 
.2009 ,ؤنا 1120 -اى :2003م.آ .ترعه 812 

,ك0 تاهع تاماناط تمدع! :عتمطهآ .تجماك] انا أتأهنا1/:0 كلاماع ذأءغ1 زه «مأاعلاءاكارمءع ع1 7/16 .11 رلقطو1 
,1999 

لإها 0عاقأكصة 1 .51216 ءأنتيهأك! تنه تنا 1/1171 ءلاأويع عل وإ مده لل تابه دمع دعن ء[/1 عأاكاطلاق. كل ,نطهاوآ1 
.86 ,كته تأمعءتاطب عتهداأة]1 :ع ومطه]آ .لند]] .ل .5 

.09 ,25 '(8/18 0لعكدعع20 . < أع10.5هد5. نابج //نصاخط > .اللا طهز/2 171:6 .284 ,انقدهكآ1 

رووع؟2 إازورعلالونا الأعءك/1 :امععادهال! .ترومامء11 عزرمبهادا ما لوذاء8 إه أءع0) 1116 .1 ,ناكانا2آ1 
10 

رووعء2 لإاأوعع الهلا النماعا/ا! الهععاصه 1/1 .به" 0 ع1 انز اصع م © كماع ااءغ11/:10-1. ا 
.2002 

النانا0ال كندواأء لآ عتته' 0117 لزه كأكبرأه 1م [هء1 :32110 كر :7ه" 0117 :1غ فنا 14071 014 004 . سم 
4 رؤوعء2 نإاتومعء بالدنا الأنء14 تأمعع ادهل 

« 1171م أباؤنا كه 5أكيزأاهدة لهمهتاأعصن 8 1085205 :0رو لم صتره*1 320 ممناء11» مطذ ردسمككاعةل 
02 ,الفح تمعلاعآ .نرمم11 أمععما ماعط د« عءالنا3 كواء/1ا .8 :مآ 

- 11016 11 معام مط اعبنه]8 شر الإصوعط1 010081 )2005 10 5قملاعم عتأعتام 810 418011 . _- 
,20.25 :ك6 ألا اعمط 8410016 كزه |0110 أ11]6710/1011:0 «رع عناوم كنا ستاكد84 1ه 
.71-0 .مم ,1993 

أت جات طع ةنك كه ءانع 0 )ا جد أ لال ]11110112 ت011) 16 3116-1 ©[) 011 طلهط 15147711 1ل 
.6 ,لظ .ل .قا :معلاعآ .أرهه0 

عأواة]1 عدص كذ ناءرع52 00 350 مم أل2عطءة7مصثف :3ه 1أء1200 220 ,لذاء لك أمتااظ ,توتاهمعء انآ .ب 
.1469-6 :لاع غ1 .رآ أقطء )311 2006 .أنقط21-5 لأقة1/139 وأاهآ 

-تره"[ ت'أأمهده :0ل #أتضصمط بطل ) :«نمأكط تناع 6:1هأم1 أمءأومامء:1 0 801110215 11.01:17 
رقق28 /إأ5 1 1197ل1آ 011010 :01010 , 2071:4090 -أه هذا نرنه]ك1-أه مل1نبرهء8 هو 0/71 1-1ه أدد 
,2002 

-20511011118 عط دا قممتاأعضنازه1 ادعع.ط كه عممء5 عط 220 عم3أل1ه502/1 لدوعنآ ,1350110». _# 
لع «.)ق 21-08 متماءله طمقطتطد 1ه عع2ع10 م15 نال عط ما صف" ل0سة وه[ان81] :تصمعط]' عجن 
,165-12 .م« ,1996 ,2 .0ه ,3 .آمب ,تروعاع50 014 ململ 1711 





انض 


نا 01 دعل داع معتصعع1] له نرمه[مددعاوام8 نطة' أسقط21-5 3512902510) .آ .2 ,عم اكنطول 
149-17 .ص« ,2007 ,2 .هط ,47 .[0؟؟ بعتماوط دوك اأء/1! 21 «ماطون1 دنآ زه دعنعه[معط1 


دنه انتل 14تت عع تتمنرء نه م2 ,ترج 07:0[0«ن/© وز دعاك 1760140-54 :177أى4ة .عه .11 .© ,اامطصزسل 
.1983 ,قوعم 'زاأقطع كلطنآ عم ل طصره0) نمع ل تطصسدت .امه 1ط رأمم ع إن 


// تغط > «.نزانهمع 1100 لسصه سه لكآ كه بوختلئط 1ه معدمك أه دعام تأعماءط عط1» .84 رجمة01ل123 
٠‏ < تغط اللقسسه؟ 1ل 04/1-تمعل مص -حصهائة 1504م صطععع مرو عط . ط ك1 تدا بابي 

-ألن) هته ا(مقلهءةلأدكهان) ,انمأله[أم :60 ,نراق أاتع اط -ترو ]1411:0060 :[411ه 27 .11 .11 ,نلمسمع1 
.2002 ,5كعطتاطد2 ططلقتما1! :هته زهلد1/1 .طانممط ره بدساء 


/210. لتو .ع 81 800 . لازا اطاط > «. باحهآ عتهأذ1 أه اوتعمع 18 عط لسة سقعط15)» . 
1555826204+ اتطمهط20 -و319813218تاشنق_خ114111 - امهم - اطاتاعموعة 
. < دووغ - اووغ - إاودي] 

701.11 :ترأ 01 ماعط لمك «رععلمة لنتطم سعدا عندسه و1 هذ دعيد155 لمعزعه1هل 0 طاء11)» . 
.33 .مم ,1996 ,1 .10 


مك215 '[القاع نالولا عم لطسهن) عع ل سيمت ,ععرع و بمك صل عأدبماى1 إن وماواء ارط 116 . 
.1991 


-1ا816 قتط كه نزلساة لمء نم ف نطلطة5 ستاك ن14 ده أسمطاخ-أخ 5:00015وو[18)» .لخ ,رفسم 1 
.2004 ,20.2 ,11 .701 :تراعاء 50 7214© لاحصطل 1|211 «.ل0 


111221 5غ 1ل113 01 ده 1 ستسموع-ع11 ةنده زوك تم مصمع 1 -ط) 0ل ج1] زه نإاللتطدتاع]آ عط1» . 
2005/٠‏ ,قنه80 رأع18أتمعلانه نآ قتشأاعط ااا -طاعصضلع م1 .قزوعط؛ .12 طم) «.ولمطاء34 


-موع11 4ه :ترطة 14002 ننه دعقا ]وط واماعطجر اع غطل-تجبه أو[ زه دمعنه1 مع 77:6 .(.60) .1/1 8ه م1 
6 21635 101213للهن) أه زاأوتع اتنانا زمعاععسهة دما بلزإعلعاعظ8 .رم 


-كلال 011 -715 زاك أل ع«أودع ه20 :هآ «.ذوع مع 21:0 لا اعء 80 0111152101121 ش) .لذ ,وكأهائنتطدة 181 
,1ك بتاع 0 :0100 .5211 .0 بإ لعائلة1 . ببسوتلوضاط هته «ع0نته 6 رععقا 


3 رقع 211 وتقاته لتلهم) 1ه تجااوعه الول الإعأعاع8 .جبه "0 نأا كزه عع 01 0100© 4 .8 .1] ,مزوفة 1 


لعذقععع . < صناط, 0108 رطناص/ خآ 15/عآنا.م1285110.6. 7/17ا// :اا > ,مدنا 112 طدلة ,ععلاعع1 
.0 ,10 ععطمئغء0 


«.152016102 012 هما تتسمعة-ع15 لذ :01053123 لاسق8 عط 1ه عنتعددقة11 عط » .1 .34 ,ععاو1 
.61-96 .جز« ,1968 ,8 .أه؟ :انط ننجت عأطه ع4 انا ععتلنناى ادر أمعبعز 


قارع ©011) عالأن ه50 , برمادطط م1111« ر«مادالط لماوع 00 إن وعتنعنه<ظ 116 .عا رعاعع 1اعوه 12 
00 ,ققع21 6511 انه لآ ل:مأ)صها5 نذن) ,542/00 .[.1ه أء] تعدوعءط .5 .1 برط لم2 اقصم" 


رقق 2 لإأأققة الأانا 010:0 :010:0 .عامماءععينه3 4 -نوهان1 أه«عطقط .(.له) .© ,ممسممد1 
,1998 


لإأذققء تلقالا 021010 :01010 .عأومه-عع«ياوى 4 :1840-1940 ,ماعط اكتندرع1400 .(له) . 
02 رؤوع 12 


علاناعع قمع عط دده5؟ دددد 5812 ملاعل أقدم© :نم 52122 01 ممناء قد 00 عط .11 ,عع مناه[ 
.369-89 .جص ,42,2010 .701 :دعل باق اعمط /84104 .ق .اتا « ه1115 لوبامععومت 1ه 


01أع 11 .انزع تجلاء 820 أتقعوعط أدجأكا 4771:1005 النتاز *ه1قاع 1/4 زه ا(مأتيناةاعددم)” 77:6 .14 ,وعاعع1 
.2004 برققعع2 لتتحة12 ع1 :1237 


ون 


0 00771207110 أأونعاءه/8 1/16 :12 «.3ة !15 أ تله أذكناء015آ [أمعتءه)115] بوع11 خ» .ث رعأمهم ه8122 
اأعتاء812 :813 روععلمطه1] .'1طهخ1 داحاخ .81 .1 نزحا لعاتلظ1 .؛بأوبده:/ 1 عأت«تدادا رجه بمموجرء !ده 
.2006 ,عمتطاوتاحانط 

كا أ 21![! 2214 اعع3 4ع ه35 ع[ لزه درهلةاك 4 -:[اع606 لطل-ابال ع1 زه رجه 2715 4 .لذ ,ععدد1/120!-اذة 
-[53 تتمقطع ستمساظ ععع طلمدظ هلط طم لأ وطن" معطم نز لعا 2 اأكمهعآ' .طاءعءع2 م2 “ره عاوموط ع1 
.5 ,3015اوء ناطناط كه 

رقوع27 لإأأوطء الآ عع 210 ط دهن :عع ل اهدهع .له تربه اط 0 تمأودوععلاى :71 . ألا رعودساء15630 
,1997 

- 1ل عاماكلء 01 ذزن أه'ومنمل-اه | اأهانتاك- عبار[ إن درج هاه1000اء 10 76 1١‏ ,ععلقط1201١!-اذل‏ 
طمسمممط[1-لم تممععهام .أعء'15208 تسفتضة 11 ناطك نإ 0ع 2اكصةء1 .وصيره0 قت عأم80 ,كاهنيق 
.5 ,ع متطعتاطنم8 

مكتوءظ تبه عنوع! ع1 ١‏ (/اع06 7ط -أنتاط م ء[؟) باع علج لظ زه ءأومءط ع[ إه 5ه ه31 +77 . 11ل 
5 :آنا .1221015 لوالظ جعء! 112 ده نإ لع)داعمهةء]' .ممزوزاءظ 16 دنا ماع ع إلا برطاء ملآ 
,3 ركهملاهء اطنط 

014 «نمط كط «.وستاكن 14 -نه88 لصح ها عتصمد!؟] مع ستاعط ناعم ععاس1 ع1» .2 ,معطو د11 
.267-55 .مم ,2003 ,2 .20 ,701.10 نتراءاع 30 

ماتلقه؟" نإ لعا هواذمهء!1' .ببءعجده/آ! ره :111101 عن[ تدم راءك«ننه 7 اععزوءط وز وره1ظ .3/1 رلممسطدلةا 
.2009 ,8208356 21 دصمذرز 1 نط1 

«.15610113)1011 عتدمةقأذآ 01 كعناتله2 1116 :ع ؟تمصصط رك ناناعمع سصمع1ط ,مسكامداناءء5» ,5 رلممصطة181 
3323-7 .جم ,2006 ,2 .18,50 .آنا :ءسانايت عنأطاط 

7711 أو[وطت 4 نج عدجيزمء علط ذه ««ع2670) +070/آ1آ "نرم نجه /1آ, نرل 20 ك"ررودجده/1! . "1 ,قدأو ناه14211-12 
91 ,جوع /إ)أو171أون] ماععصاء© :813 رامأععصلط .عمللا 

رع 1 إن 10015 ء[؛ فته ,ناآ فهأهن ع[ا ,هءا«ء::4 :1ت أأععابا 4ه8 ,تاعباط 6004© .11 تسمل سوك 
.204 لم80 وممعطامةط تعلءه لا بجع[] ,رمم 

-16 .12 طط) «كعلء ناع مع ع1 220 طخهعنا1 -أكهط عط) )0 نإ ااأطهاء للع مد لآ عط1» .1 مممكسم كز 
.(2000 برمأصعه02111 01 بإاأورع الدلا ركلة 

انه دعلاىك] درع )ا -ترطة1 1/1007 4014 :15/477 :111 «. لااساضعء15400 عأصيهاذ1» .طعا .14 رامقا 
طععناط صلل تطععناطم 3ل .معذوع سا8 .14 220 :522:0 .ث ,112510 .ع1 .31 نزط 80160 
.09 ,رذوعءظ (1511ق 011 ل1 

«./ق111501 ما نمع 0010 71/1120 عتصية ك1 كامقصط دآ اتمعدط )ه وص ألم 18 لامعأ 0» .11 رععمطاو 181 
“2005 ,انان 1 عصرة0) 01 تإاأأواع/الم لآ روأقعط!1' .له .854) 

سمصةن) ,كأمموءاطا ترععءله ا 01:4 أمعاددهان زه كأكترأه 4 ال :دارم ةك 1ط" 6/1 عنرجه' 01 .ل ,ع1 أاسفء11 
91 رذمعوط براتوعء لط نا عمل قط ممت نعم لاوط 

كز ك6 اناا ”ا5 هعلاط :هآ «.ههتاعه5اة15 01 أغهأه2 2 قن 0.3:7 الإاللهساكه 1 220 ع 1» . _ أ 
.2000 رووع23 وجنبان) :مهما .18011812 .1 نإ لعاتلع ,برو ع0 عا وذ عاجطتجوء ا( عناماع اع 

2 «<.85 1522012 عتصة* 001 تاعباء5 01 الاعتتطوا[ ماو عط لصة لنطهد زد 14 «طل» .0 بامعطءاع34 
5-2 .28 ,2000 ,91 .120 ره 1(ئه151 

[ .18 تسعلاعآ .كمأ سناع :[101-:/91 ع[ ازا هط لزه كأ ممناء5 نانتضدك ع://[6 :17077161107 416 . 1 
07 رالمظ 


716 


سقتلة 0 .تراءلء 530 1«اأكعنقابط «معل 0[ ه جا ىع افرط وإوررعط-ء ]و 4ق-أأء/| 11:6 0امترء8 ."[ ,اكمأصعع1/1 
05 ,لإقص 0012© عناتطة أطناظ مصوسعاصعطء5 :نذل8 رعع لط 

٠‏ اال داذأع ةغل ى' لاعتدره!7آ1 كز 1011077 (معاارط اماسطادء 1 ل-عازاظ عأعلط ء:[ا 14 أأعلآ ع1" .ب 
1 ,رؤعاهه8 وناعورع2 :ذل/ا ,عمل رط تسد 

-[ ااتططهله1 انا تررع هلال كزه اورععدره© 5" أنأهأى1 زه هناك 4 نتبه' 011 6:[! زا معترء © نأ0© .1/1 ,كنلا 
1986 رقملاق أطي أكنيص 1 ممعوعصسة :11 رلاأعتلأمتهاط .دو'مين 

ا لطة الطعنا0!' أدوع.ا عنصه ك1 مأ ععلمء0 01 تسأاع نا اكده0) عط1» .2 ,تطأعووه3/11-11 
.1-29 .مم ,2003 ,1 .20 ,1 .701 :ونامنو2 «.مصرماك ]1 :0) 

عذ .1/1) «.هستلء14 و'أعطممء عط 0ه ده :00 عط صا تودتلمعسطط له عنطاظ عط .31 .34 ,المعنقة 
.(2006 ,الوق لننا الأناء 84 ,وزوعغط 1 

-اا 6 715-011 أأعل ألا عسزدوع وى نه[ «تمهاذا أمع نال أه ومعلعن8ظ لصج عاء0آ عط1» .8 رهوه1340 
.3 ,070110 :01010 .511 ,0 نإحا لعائلظا .ادزام ساط 0710 مع ؤاكلال ,جع0 


ركق215 01812 ذلهن) 01 تإاأوىء كلم نا الإعاعماقع8 انمامماعودم1 زم ى زإعوط ءر[ا هانه أأمعه :01 . 
.2005 


00 ج02 :01010 5|217[ :ز 0771 ك1 14نه اماع12 5 2قتتتطق] .1 16 16123مء12000م1 . 1آذآت7 
.2000 ركصهنامق اطنط 

عطاطا ماطونظ و 'معمره /لا وستلهء 1 :عتأموسظ ععالة لما أه كعناتله لهة كعناعوط عط1» ._-- 
.1-28 .مص ,2001-2002 ,1 .أوباط.ط جدعءل/ ع ءأننرهأن! .ل ,مط نا [ «جنها أه كممتاأهاماد 00 

0 نإ© 180160 .دهان زه عععزه/! :18 «سه 1 0115 [ه 'ووعمووعط” معطا ها كتهت أأكهة:1) ._-- 
7 رلقععم212 :020011آ 5311١‏ 

-ع0) عطع5 لع 2 امعع 1101 عطاعكانت0آ1) ماعل معاصيل ارعذأءئىنرهانا «عل معانع ولق 21 .11 ,تكاعا10ة1 
رعق تعماعاة مصوءط تمتاععظ .(القطعدااعة 

81112006 . ل .18 تتاعلاعآ .نومام قط ثب «[انراط ورءءدلاءط8 ا1(نهأن[ «رأروظ .ىذ .5 ,11011520 

م 111 ا زه |16"إاول «ركت أ ناء 11622162 21 ة* 011 ممعلكلم ده 03:0 1) .1301 رمدتستق8 
61-7 .06ص ,2002 ,1 .20 ,4 .آم 

.0107*228 عا ها نإره 1115 عطا لطة 1115009 عنصة* 001 تزه كنس ناء؟1)؟1 عج2ه5» .م رطا أسيعل8 
,5 .01 ردء ينا عنصو م0 زه أمانا0ل 


عط 01 2065513201285ل] أصع ج1011 2 1087205 1513137 01 لإزماعل/؟ معطا 15 أ هط /178)» له ."1 ,زومن11 
-ك أل عزوو عوم2 :111 ١‏ ل أنه /الا لزه 0م تع 00 عط دا ومعععنا5 [معنائله2 عطا 220 طمستدونا 
3 ,0330110 :0710580 .لوك .0 نزط 120160 .ت«يئ لع سبراط هيه «ع10© 0 ,ععتاكلال «0-كزدرز 


8 1115ل [ونا ]ا -02ل[1 200 تتتأذنا4] عم اع 21100 أأمعك01/1آ 01 وسسعلطهط©)» .ة رطاملطا 
برأرمط ا معن 0 6016 715 عا :122 «. هلال مدنا 'للث الاننتطك-لة) ':2ندنا 1ه قعهع132ل02” عط 
.2004 ,1انا :1/8210 زعأقعقطقث .10 ة[لإه11 .16 نإحا 116ل ,نراءزء30 عزدره ث1 

«-عمضاو ,وتقعط) .(آ طط) «.اقططلة8/1 امتنطهج عط كه عمتتاعه2آ1 عطا لضع نجسماوتا؟ عط1» .لت ,مهدو 
.(2010 ,03 

801.6 عممتناط اذا #ابهأكط عارأع ا« [ايل «. ل[ه0 الا متأذنا 114 عط 1» .ماتواءة .8 لصه .1 ررماعط 
١‏ ,206 ,20.4 


-0] أههاه 3ه عع 10 بردع:اه0011) يل :ده أكارعتع ناته :لأم نفيك ع1[ وانأتإع هه «صمك .لا رجةل03:2 
ْ .207 طامط عتلسقاذ] ؟ه عأتنتاة 


لضن 


1995 رأقنت: 1" عأه 80 152:21 :اتام تتناا ملأهنت] .ت«بم|ك1 جز درم ه28 دنه أعاه 8 . 
2[ للتصتطة"*1 :ه1416 عتاعطووءط عن[ ع7101:1ها مجع 0:لا-عء اكنال «علترع © أنه رأاتم ه82 ."1 رعتله© 
162007 11أة 
.9 رووع:2 لزالورء الدنا معمعتط© زمومءتطك .له 256 ,يماو .1 متتقسطقه 
-تهنا :مع قعتطت) .141)أله 1 أمنناءع|أء11آ 0:1 كه المأله تمجه 1 «جراة 0067ل[ دجت «جه[نل . 
2 رؤوعوط معممع تلط ]0 برازووعب 
انمدع 27 16ت عع اتعاآ لآ اعوط :تننمأكط نهآ «5ع نا تهناءوممم0 لقة كعومعء القطك© تطنهاول» . 
لاالقاع لالدلا طوعباطستلفظ نطععطملل8 .قتنطعهت .2 لمع طعاء/لا .1 م برط 160ل .معرء1اه01 
9 بووعوط 
.خآ لإها 0ع1نلآ .اانمةأهاجء71ه 10ل 0711 |ك[ زه برفيعا3 ف ١1«هأك[‏ دز ملع مجه أمجاجع 1 . 
.00 ,ل أنه ؟ناع 02 :01010 .هومن كا 
-121556218 .(آ طط) «.2230 نطف لأتمد1] عتمدل] [أه رممعط! لقع اسع تع صرع1] ع1 » .لآ ومممطقعط 
.20017 ,لإاأومع لونلا اازنع1ة روملا 
كع ناودع[ ءاوه :بز 71ر نكا[ 10 0 نع كا[ عع [اكيل 77:6 .(.كلع) عوتداعة1/ة .(آ لصة ,.ل روعصتقع1 
.0 ,قوع 510113 الإموطاحخ .عدرمزعناء1 171/014 «رمل 
لاأقكء اننا لعجهل:0 :0:ه :0 .ادرم[ى1 زه ع«ناانا] ©:[! مانت 15ت أأعباط برعاو /!! 116 .1 ,1835:3038 
4 ,بووع2 
عاهاد :إصقطلظ .لاأعب:ه:11 أمءه)! («اأعبطال زه 00165انين80 1116 -رمأنواعجء1 عرماع8 .ع1 باتمطداع سر 
.5 رووع:2 عادو لا بجع71 أه بإااوعه الول 
-075 .13ة تلكا .0 نحا العاتلظ .عأموطاءء ”ننم كه - :نماث ماه «عطاط زه[ «.زهله؟ سمهاكآ مستاستطاعع» 
1998 ,قوع براأوع لد نآ 0:00 :010) 
- 171/67 2114 1012لن ل رع جاو انما 017 كنره ككل :51671665 انم ااسشالط ©1[1 لانت و6 11لط616 عل .ا عناو علا 
كع اأطانآ عم 10]ط ترهن) زعم لأعط هن .وممكتصمط!' .8 ,ل نزط لعا أكمقى لسة 560ل :اوعجر 
رؤوعءط نزالو 
أمماع3 عازه :جااء ]آلا «.داقعوعظ عنصة*5نا0 دأ أبام لاع طقطاقق 1ه «مأاعصنظ عط1» .ة ,رستممن1 
511958 .01؟ :دع أليا3 ببمع زرا هارت أمادءظ 0 زه 
1951 ,1ك .1ه لا عواجه/]! ت«أعباة «صه نامع انمه لضة ممنتادع تاوء 125 :152011620» ,ل رمموط 10 
92 مم 
رققع21 لإالومع بالدصنا ع8 10 طممه0) عع ل71طاصدةت) .ثر )ه5010 1ه , تررم م1 , برع نعع 0001/1 .16 ,لإامم1 
1289 
لطع لادلا دتطامسسله0ن) زعلون لا بجع 11 .رلموجروجنا سع لال ءرأ) جم راءجوء3 ء:[!-:«هأك! هلء تاه طه! © .© ,بزهخ] 
.2004 ,ؤوعمط (510 
:15127115 كعك اأعنةا 216 «. تنقاذ! لإسادع 195 00 طا18 دذ لألوه1 لمة لهقطن)زل1» .© رقطمامليس]1 
.131-15 .هرم ,1980 ,20 .1أه؟ 
انا[7 .ل5دأعلهآ .3 .73/1 نط لعادأكهقآ! .كنتماءدررمعء :رلا تستأع آلآ ©[ 1١‏ 11/071011 .له ."1 رطقططوه 
.984 بكوعء تامتمدع2ء2 :انه لا 
سوعغ1 أمعنناوان 3 زه أما«نامل «حصهاكآ ص وؤستمهمممعظ1] أ2سساامتضهع5 كه ععننول! عط1» .ى مهستلعطء52 
.5 أأعمرهة ,1 .0ه ,د .01لا تعارزررمى 


يننا 


حناهج1 :عاده لا" بجت 1 العم معموا بره رمع: :001:16 © 05 1-10100نت ' 01 ع1[ا عا(أاء 1/1/6727 ذ ,رلع536 
.06 ,رععلع1) 


«م ناه لأوكة[© 2 غ2 أمشتعا 255:4 متستاءء2 ن نصصذاك] لزمدده مصاع اه 00 هأ كلمع 1» . 
.395-04 .وح ,2007 ,3 .0ه ,97 .أوب؟ لا« هلآ ««ااساة 


«هعأقعتقة طاءهل7 هأ ستاكس از ع اأموععوهمع2 عط عه؟ قع نا تصن رهمم0 لصهة كعممء القط0» .0 رألهد 
. < أصغط.عماعع ناتهن أ ممممه-0مع-عععمء القطء/2005/10/صدمء.غهمذعه اط وتدعم 1 أنا5// :طاغط > 
.09 ,13 أأعومة لعدوعمعة 
,0:10 وعد 0 :لدمك:0 ,«جبعتام عباط انيه «عفتء 0 ,عع أاكلال 0)-كتجرااعاط عسزووم ع وومط .(.لع) . 
ْ2003 
-اتصعهةا/! :عازه لا بجع[! .1نم ةيه اوه :1 [أم1ت عازه كتتماددء «صدط :ك6 1/10067:1!11 1ج أأعنةاط .ذل ,م هزهد 
| 


خم نا طقعث 02859 طزتطع ا هه أ أ عنا 1 01 تمتاهع مع طاسة 1810281 عط1» .ذ,ءم)ة؟ 531 
,3-4 .205 ,701.85 :#أمه11 1ن اماق 1716 «.122811آ صددد112 20ة تنأطج ل-1ت 30 تقطن 11 
191-14 .مم ,1995 

ط0) «توصوه1115 عنتسقاكآ مده وكتصسممة 1 11205 مصة معصصه 171/7 دعمساءه عدننالتطذ» لل رلعزة5 
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2009 مللتوظ .ل .8 بمعلاعآ .سمممستعاعطت .ف نزط لع 2[كمة؟1' .عم 
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.9 ,أطوله11-!2 أطه8 وأهاكد14 :معنت .تمدللت1 .5 .11 نإط 180160 .ملمئن-/ل .14.1 ,لقطة 
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]0 زا لوطع انط لآ :116 الاقسنة0 .مك1 اكاأمنااء 1ه 1ط آزا زنع 1ه 17[ زه وء10 716 .1 .هآ رطعل م طاعغطة 
.3 ,رؤوع:2 1102108 


"14 
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-1]20 طاوتأمطء عسل لمج أعتطجل-اة لأطث 20 ستستفطنا ]ا راتقممط مقممدط أه وعمومموء 1 عط 
.(2002 ,لإأأقمع تهنا النناء14 ركتدعط]1 .0ط طط2) «.لال 

6 ,كقع 8 لإاأذوتقء بالط نآ 01010 :02100 .2 نرطلء 14 1ه 271:44 :1ط .17/7 .2101 رعولا 

بو ءأ«عتا أامملة جا واعاطط 4 -«وأوطء5 «عدبده 11 1«ا كعكلا .:أاثه1 إن كنده 11/1 .(.له) .0 ,طاماء 18 
02 ,ركمعم8 نزاأووء اندلا عكناعهلا5 :عكنا 5113 

014 «لمط عأتتنواى] :11 «ععمع ناوج وأعناة عتصماة] سا را ل طلاءعء 0 200 سكاع 1موعاه»:8» .8 روواء/11 
.1990 رؤمعة2 ممع متطامة/178 ]0 بزاأومع نهنا زعلاادء5 .وعء1آ1 .11 لإدا لعانل8ا ,معدم نامك ةمال 

,1998 رووع؟8 وزع رمع 0 01 لإاأوتء اتطنا تهقاصولاظ .مصط ءأرجبها دا زه اتعامك :71 .(.لع) 

هلظ ,معانعااها© انرعوءءط انه عع ايلآ اعوط نماك .(.كلءع) وأطعه© .2 لمع .1 .لل رطاعاء للا 
9 رووعء2 إأنوم011976ل] تاععداط ملظ تطقعتاط 


:هذ ذل ة]/ 1 .دناه تووعط زه نزووأهء::2 2 4 +مررأممدماتباط زه :تمأعممط اتمعاء6 41 176 .0 راو /لا 
1989 رومعع8 لأقدمعوة/الا 0 برالوع الملا 





سم ادر كزت ©770712ع!:7أه]/[ 4ائه 1[:071201]071ند4 ©:11-:15/07 :7 :0101© ع1[ا عاتاترامم4 .14 .8 اعمط /لا 
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.1999 ,قنة|5آ 10 ههذاها 111 :500منآ ,أععى 4و عندهك ع[ لإ درعه/ 711/000 :11 .8/1! ,221100 
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